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उपोद्धात 


आजसे तीन वर्ष पहिले मेंने काराख॒हमें जीवन और दर्शन! नामकी 
पुस्तक# लिखी थी । उसमें यह दिखछानेका प्रयत्न किया गया था कि 
विचारशील मनुष्यके सामने ऐसी बहुतसी समसस्‍्याएँ आती हैं जिनको 
सुल्झाये विना वैयक्तिक ओर सामूहिक जीवनका टठीक-्ठीक निर्वाह नहीं 
हो सकता | समस्याएँ नयी नहीं हैं, इसलिए इनके सम्बन्धमें प्राचीन 
कालछ्से इस समयतक बहुतसे मत प्रतियादित किये गये हैं। उपयुक्त 
पुस्तकमे इनमेंते मुख्य मतोंका दिग्दशन करा दिया गया था । इनमें कोनसा 
समीचीन है अथूत्‌ व्यापक रूपसे हमारे सब प्रदनोंका उत्तर दे सकता है, 
इसका निर्णय पाठकपर छोड़ दिया गया था। मुझे स्वयं कौनसा मत 
टीक जंचता है यह स्पष्ट शब्दोंमें नहीं कहा गया था, यज्याप कोई भी 
पाठक पुस्तक देखकर मेरे स्वास्स्थका कुछ-कुछ अनुमान कर सकता है। 

प्रश्नोंकी उठानेके कारण मेरा एक प्रकारसे कतंव्य हो गया कि उनके 
वह उत्तर भी उपस्थित करू जो मुझको ठीक प्रतीत होते हैं । पहिली 
पुस्तकको पढ़नेके बाद कई मित्रोंने मुझे इस कर्तव्यकी याद दिलायी। 
मैंने इसे स्वीकार किया | सच तो यह है कि इस प्रकारकी एक पुस्तक 
लिखनेका मेरा बहुत दिनोंसे विचार थी | कई वर्ष हुए महात्मा गान्धने 
मेरी लिखी समाजवाद' नामक बुस्तक पढ़कर मुझको लिखा था कि 
उनको ऐसा प्रतीत हुआ कि समाजवादी होते हुए भी मैं माक्सके दार्श- 
निक मतक्का पूरा समर्थन नहीं करता । सेंने यह बात स्वीकार की और 
उनसे निवेदन किया कि मेरा दशनके सम्बन्धमें एक स्वतन्त्र पुस्तक 
लिखनेका विचार है। उन्होंने कृपा करके सुझकों इस प्रयासके लिए 
प्रोत्साहित किया | 
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इसको छः वर्ष हो गये | अब तक उस विचारकों कार्य्यमें परिणत 
करनेका अवसर नहीं मिलता था । ब्रिटिश सरकारकी झृपासे अब समय 
मित्या है। पिछले तीन वर्षोंमें दो वर्ष ओर चार महीने कारावाससें बीते 
हैं। अभी और दिन इसी प्रकार जायँगे | भारतकी राजनीतिक परिस्थिति- 
पर इससे अच्छी ओर क्‍या टिप्पणो हो सकती है कि दर्शनके सम्बन्धमें 
अध्ययन ओर मनन करने तथा पुस्तक लिखनेका अवकाश बन्‍्दीगहमें 
ही मिलता है | 
दश्शनका विषय पुराना है, समस्याएँ पुरानी हैं, परन्तु आज इन 
समस्वाओंने नया रूप घारण किया है। एक महासमरके घाव सूखने न 
पाये थे कि दूसरा छिड़ गया | युद्धकी भीषणता इतनी बढ़ गयी है कि 
यदि ऐसे ही एकाघ संग्राम और हुए तो सम्यताका नाम मिट जायगा 
और जहाँ जनसंकुल नगर बसे हैं वहाँ श्वापदाकीर्ण जह्डुल देख पड़ेंगे ॥ 
मनुष्यने प्रकृतिपर विजय पायी परन्तु धम्मंबुद्धोनों विकसित करना भूछ 
गया। परिणाम यह हुआ कि वह अपने ज्ञानकों अपने संहारका साधन 
बना बैठा है । विज्ञानको उन्नतिने यह सम्भव बना दिया है कि प्रत्येक 
मनुष्य सुखसे रह सके परन्तु जितना देन्‍्य, दारिद्रथ और दुःख आज है, 
« >पना स्वात्‌ ही कभी रहा होगा; अन्त्रोंके द्वारा थोड़े समयमें बहुत काम 
हो जाता है परन्तु किसीके पास अवकाश देख नहीं पड़ता और जिसके 
पास अवकाश है वह उसका उपयोग नहीं जानता; मनुष्य एक दूसरेके 
जितने निकट आज हो सकते हैं उतना कभी पहले सम्भव नहीं था परन्तु 
जितना कलह, द्वेष, पार्थकय, शोषण क्ष्मज हो रहा है उतना पहले कभी भी 
न था | विश्वसंसक्षत ओर विश्वश्ञान्तिका सुब्रोग आया-सा प्रतीत होता है 
“परन्तु बबर युगको सूचना देनेवाले अपशकुनोंसे दिगन्त आच्छन्न-है | 
नह सत्र समस्याएँ भारतवासियोंके भी सामने हैं । इनके अतिरिक्त 
हमारे कुछ दूसरे प्रथन भी हैं । इस समय भारत परतन्त्र है। पारतन्त्य सदा 
चुरा होता है पर इस युद्धकालमें भारतीयोंकों अपनी जघन्य दशाका जेसा 
कढ अनुभव हुआ है इसके पहिले कभी नहीं हुआ था। कोई न कोई 


रे 


विजेता होगा; युद्धोत्तर काल्से प्रथिवीकी नयी राजनीतिक भोर आर्थिक 
व्यवस्था होगी; परन्तु इस पुनर्निर्माणमें भारतके निवाह्ियोंका कोई हाथ 
न होगा । उनसे इस विषयमें कोई सम्मति माँगने नहीं आता। जो 
अपना घर नहीं संभाल सकता वह पृथिवरी मरका क्या प्रबन्ध करेगा ! 
'रतीयॉके हृदयपर इसकी चोट है। वह इस दैन्यका अन्त करना चाहते 
| ऐसी आशा होती है कि अनतिदूर भविष्यमें उनकी इच्छा पूर्ण होगी । 
उस दिन क्या होगा ? भारत अपनी स्वतन्त्रताका क्या उपयोग करेगा ! 
आभ्यन्तर सामाजिक, आर्थिक और राजनीतिक व्यवस्थाका क्‍या आधार 
होगा और अस्ताराष्ट्रीय प्रश्नोपर भारतका क्या दृष्टिकोण होगा ? 
इन प्रस्नोंके उत्तर कई प्रकारसे दिये जा सकते हैं | एक भरकार तो 
वह है जिसका अबतक अवल्म्बन किया गया है। उसका एक नाम 
समयोपयोगिता | या अवसरबाद है; दूसरा नाम अतन्‍्त्रवाद है। छोग 
अपनेकोी अवसरबादी कहना पसंद नहीं करते परन्तु उनके आचरण पुकार- 
पुकार कर उनके अवसरवादी होनेका साक्ष्य देते हैं । अपना स्वार्थ एक- 
त्र लक्ष्य है; यदि दसरेका हित उसकी तृप्तिमं बाधक होता है तो उसे 
कुचछ डालना होगा | इसका यह परिणाम है कि वैयक्तिक ओर सामूहिक 
जीवनमें कोई दृढ़ सूत मिल्ता ही नहीं । जेसा व्यवहार एक व्यक्ति दूसरे 
व्यक्तिके साथ नहीं करता वेखा एक राष्ट्र दसरे राष्ट्करेसाथ कर सकता 
है; जो मनुष्य छाखों रुपये ठगाकर ओऔषधाल्य और घर्मंशाल्रा खोल 
सकता है वही अपने कारखानेमें कामकरनेवाले श्रमिकका रक्त चूस लेना 
बुरा नहीं समझता; जो अध्यापक खविद्याथियोंके चरित्रकों शुद्ध करनेके 
लिए नियुक्त किया गया है वह रुपयोंके लालचसे झूठा इतिहास ओर 
समाजशाक्र पढ़ाकर उनके चित्तमें द्ेप और ईर्ष्याका विष भर देता है । 
आर फिर हम इस बातयर आश्चर्य करते हैं कि प्थिवीतरूपर जञान्ति क्यों 
नहीं है। व्यासने एक बार कहा धां--- 
ऊध्य बाहविरामग्येच. न च करडिच्च्छणोतसि 
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( में हाथ उठाकर कहता हूँ परन्तु कोई सुनता नहीं कि धम्मंसे अर्थ 
और काम प्राप्त होते हैं, उस घरम्मका सेवन क्यों नहीं किया जाता £ ) 
व्यासका यह कथन पाँच सहख वर्ष पुराना हुआ। बीच-बीचमें ओर 
छोगोंने भी इस बातको दुहराया परन्तु जगत्‌का व्यवहार न बदला । कोई 
अपनी इच्छापर तन्त्र माननेको तैयार नहीं है । 

इस उपायकी परीक्षा हो छी। यह शान्ति नहीं छा सकती । तब 
मनुष्यको दूसरा उपाय ढूँढ़ना पड़ता है | दूसरे उडपायका वीजक सहयोग 
ही हो सकता है | उसमें वेयक्तिक ओर सामुदायिक आचारकों एक ही 
सूत्रम बॉघना होगा और इसी सूत्र जीवनके सभी अड्भोका 
ग्रथन करना होगा । आज एक ओर तो यह आशा की जाती है कि 
मनुष्य इतना उच्चाशय है कि दूसरोंकी स्त्ति और स्वाधीनताकी रक्षाके 
लिए अपने प्राणोंकी न्‍्योछावर कर देगा, दूसरी ओर वृह इतना नीच 
समझा जाता है कि एक-एक ठुकड़े रोटीके लिए दूसरोंका गला काठनेको 
तेयार हो जायगा | दोनों बातें होती हैं: वह प्राण भी देता है और गला 
भी काटत! है। यह असामञझस्य दूर होना चाहिये। जिसके लिए प्राण 
दिया जाता है उसके साथ मिलकर रोटी खाना भी सीखना चाहिये । 

यह बात कोरे उपदेशोंसे नहीं हो सकती। साधु महात्मा सहखों 
वर्षोे ऐसे उपदेश देते आये हैं। कुछ छोगोंने उनकी वात मानी, 
रोपने अनसुनी कर दी । खार्थ ओर सद्ब्षका चक्र पृ्ववत्‌ चछता रहा। 
सहख-सहस्त व्यासपीठोंसे घोषणा होती रही-- 

विद्याविनयसमपन्ने, अ्राह्मी गवि हसिनि | 
शनि चैव स्वपाके च, पण्डिताः समद्शिनः || । 

और साथ ही जाति-भेद, वैभव-भेद, बल-मभेद, अधिकार-मेदके ाधारपर 
कोटि-कोटि मनुष्योंका उत्पीडन भी जारी रहा, और तमाशा यह 
कि समदर्शनका शुकपाठ पढ़नेबाला विद्वत्समुदाय यह सब खड़ा-खड़ा 
देखता रहा। इतना ही नहीं, जलती झोपड़ियोपर उसने भी अपने 
हाथ सेंके | हे 


श 

यदि समाजकों ठीक तरहसे चलाना है तो उसका सच्ठटन किसी 
'सिद्धान्तके आधारपर होना चाहिये; राजनीति, अथनीति, दण्डनीति, 
शिक्षा, आचार, अन्ताराष्ट्रीय व्यवहार सबको किसी एक आधारपर 
खड़ा करना चाहिये । यह आधार तब निश्चित हो सकता है जब जगत्‌का 
स्वरूप समझ लिया जाय | यह जगत्‌ क्‍या है? जगत्‌में जीवका क्‍या 
स्थान है? जीवका खरूप क्या है? मनुष्य-जीवनका लक्ष्य क्‍या है! 
इन प्रश्नोंके उत्तरपर ही समाजके संव्यूहनका आधार निश्चित किया 
जा सकता है ओर कतंव्याकतंव्यका निर्णय हो सकता है। जो शझामत्र 
इन मौलिक प्रइनोंकों अपना विघय बनाता है उसको दर्शन कहते हैं | 
«'दर्शनका यह महत्व है कि वह ज्ञान और जीवनके सभी अज्ञोपर . 
प्रकाश डालता है। उसका सम्बन्ध विचारके ऊँचेसे ऊँचे स्तर और. 
व्यवहारके नीचेसे नीचे स्तरसे है। वह थोड़िसे पण्डितोंके वाग्युद्धकी सामग्री 
“ नहीं है। दर्शन जगत्‌कों समझने ओर उसको उन्नत वनानेका श्र8-: 
तम साधन है | ह 
मेंने दर्शनका सदैव इसी इष्ठिसे अध्ययन किया है । प्रस्तुत पुस्तकमें 

'मेरे अध्ययनका फल्तार्थ पाठकके सामने है | 
पुस्तक समाप्त करनेपर या स्थात्‌ विषयन्सूचीकों ही पढ़कर किसी 
ओरसे यह आशक्षेप किया जा सकता है कि इसमें वहीं पुराना सिद्धान्त 
प्रतिपादित किया गया है जिसकों शाइ्नर अद्वेतवाद या मायाबाद कहते 
हैं। में इसको स्वीकार करता हूँ । मेरा यह दावा नहीं है कि में किसी 
नये बादका प्रवरतक हूँ । यदि मुझको ऐसा प्रतीत होता है कि शाह्लर 
अद्वेतवाद हमारी सब पहेलियोंको सुलझाता है और हमको कर्तव्यका 
'पथ दिखुलाता है तो उसका समर्थन करना मेरा कर्तव्य हो जाता है। 
आजकल माया शब्द कुछ लोगोमें एक विचित्र विभीषिका उत्पन्न कर 
देता है। जो सत्यका अन्वेषण करना चाहता है उसको यह जानना 
चाहिये कि पसन्द-नापसन्दसे सत्यके स्वरूपपर कोई प्रभाव नहीं पड़ता | 
यदि जगत मिथ्या है तो उसको सत्य मानना अपनेकों धोखेमें डालना 


दर 


है। केवल हाथ-पाव हिलाते रहना कम्म भले ही हो पर उसको बुद्धि 
मत्ताका काम नहीं कह सकते। प्रशंसनीय कर्म वही ही सकता है 
जो किसी प्रशंसनीय उद्देध्यका साधक हो और उद्ृश्यकी प्रशंसनीयता 
परिस्थितिसे पृथक्‌ नहीं की जा सकती । मस्भूमिमें पानीकी खोजमें इधर- 

उघर दौड़ना बुद्धिमानका काम नहीं है| जगत्‌के स्वरूपकों पहिचाननेका 
यत्न करना चाहिये और यदि वह भिथ्या प्रमाणित हो तो अपनी क्ृर्म्म- 
शल्कों भी तदनुरूप बनाना चाहिये | 

* यह पूछा जा सकता है कि अद्वेतवादपर नयी पुस्तक ल्खिनेकी क्‍या 

आवश्यकता थी । इसका पहिला उत्तर तो वहीं है जो प्रत्येक ग्रन्थकार 
अपनी पुस्तकके सम्बन्धर्म दे सकता है) पुस्तक खान्तःसुखाय लिखी गयी 
: है । अन्थकारका भाव अपनी पुस्तकके प्रति वही होता है जो कछाकारका 
अपनी कइृतिके प्रति होता है। कमलके परिमछ, मयूरके दृत्य, पिकके 
कलकण्ठके विषयमें किस कविने नहीं लिखा है? सबमभ कालिदास जैसी 
प्रतिमा नहीं होती परन्तु जब पहिले-पहिले सोन्दर्यकी अनुभूति होती है तो 
प्रत्येककों वेसा ही रस मिलता है जैसा कभो किसी महाकविकों मिलता होगा। 

उसके लिए वह आनन्द अपूर्व होता है ओर व्यज्नन चाहता है। बीजमें 
निहित सर्जन-शक्ति अंकुरित ओर पल्‍छवित होकर ही कइता्थ होती है। 

इसी प्रकार यदि किसीको जगत॒के रहस्थका कुछ भी परिचय मिल जाता है 
तो वह ज्ञान व्यक्त होकर, कृति-रूपमें मूर्त होकर, ही चेन लेने देता है। 

मन्त्रदरश ऋषियोंने, शड्भरने, विद्यारण्य ओर वाचस्पतिने उसी बातकों बहत 
सुन्दर शब्दोंसे कह दिया है, बड़े ही अकाद्य प्रमाणोंसे पुष्ठ किया है 

फिर मी उनके बहुतसे परवर्तियोंने इस विषरयप्र लेखनी उठायी है, आगे 
भी उठायेंगे। इसमें संसारका कल्याण है ।थदि नये विचारक उन सनातन! 
सत्वोकों समय-समयपर नयी वेश्भूषामें उपस्थित न करते रहें तो श्ञानका 
क्ांत छू जाय | नये प्रतिपादकको भूले भी ग्रतिपाद्र विषयकी उत्तमताकी 
ओर ध्यान आक्ृष्ट कर सकती हैं। 


उत्तक सखान्तःमुखझय छिखी गयी है, इसल्फि इसमें कुछ ऐसी बातें 


।ए 


हैं जो पुराने आचायोंके ग्रन्थोमे न मिलेंगी । उनके सामने वह प्रइन नहीं 
थे जो हमको व्यथित करते हैं, इसलिए हमारी अनुशील्न-पद्धतिका भी 
उनसे भिन्न होना स्वाभाविक है। पाश्चात्य देशोंमें दर्शन अबतक बोंडिक 
रक्ननका विषय रहा है। भारतके विद्वानोंने उसको मोक्षशात्र माना है| 
में भी ऐसा ही मानता हूँ परन्तु मेरे लिए विषयका प्रवेशद्वार पहिलेसे मिन्न 
है | बार-बार जन्म ओर मरणका मय दिखलाना, माताके उदरमें पड़े 
अभंकके कल्पित कष्टोंकी जुगुप्सित कहानी सुनाते रहना, मुझे अच्छा नहीं 
लगता | यह बातें भी ध्यान देनेकी हैं। जो मूढधी बारम्बार जन्म-मरण, 
दुःख और अविद्यासे छुटकारा पानेकी बात नहीं सोचते वह दयनीय हैं, 
दुर्लभ और अमूल्य नरदेहकों फेंक रहे हैं! परन्तु प्रायशः मृत्यु उतनी 
भयानक घटना नहीं होती जितना कि कुछ साधु महात्माओंकी पोथियोमे 
दिखलाया जाता है | हाथ-पाँव ऐंठना इस बातका यूचक तो है कि प्राण 
शरीरके भिन्न-भिन्न अज्ञोंसे खिंच रहा हैं परन्तु इससे यह सिद्ध नहीं होता 
कि मुमूईको गहरी पीड़ा हो रही है। बहुघा नाडिसंस्थान शिथिक पड़ 
जाता है और मस्तिष्क काम नहीं करता, इसलिए अनुभूति होती ही नहीं | 
ऐसी पोधियोंमें प्रायः यह भी लिखा रहता है कि प्रसववेदनासे व्यथित 
होकर गर्मस्थ शिशु भगवानसे प्रतिज्ञा करता है कि अब धर्म्माचरणरद 
रहूंगा ओर तुम्हारी भक्ति करूँगा! यह सब कथन कब्पनामात्र है| बार- 
बार जन्ममरणका होना अर्थात्‌ बारबार शरीर घारण करना जीवके 
अज्ञानका परिणाम है। अज्ञान स्वत» हेय है, उससे कई प्रकारकी हानि 
होती है परन्तु जन्ममरणके दुःसह दुशखुके अतिरज्षित चित्र किसी विचारशील 
मनुष्यको प्रभावित नहीं कर सकते। अविचारशील हटठी स्वभाववाले 
भी ऐसी बातोंसे नहीं घबराते | इसी प्रकार वेराग्यकों दृढ़ करनेके लिए 
ऐसी पोथियोंमें बहुत-सी ऐसी बातें कही जाती हैं जो निःसार ओर 
निनन्‍्ध होती हैं। स्तियोंकी निन्दा और उनके शरीरके गोप्य अज्ञोंका 
विस्तृत वणन करके बुरा-मछा कहना कुरुचि और अभद्गताका द्योतक तो 
है ही, उससे यह -भी ध्वनि निकलती है कि कहनेवाला स्वयं विरक्त 
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नहीं है ओर गाली देनेके बहाने उन वस्तुओंका वर्णन करके अपनेको तृप्त 
कर रहा है जिनके लिए उसका चित्त छाछायित है। ज्लियोंकी निन्‍दा करने- 
वालोंकोीं यह नहीं सूझता कि पुरुषकी निनन्‍्दा भी प्रायः उन्हीं शब्दोर्म की 
जा सकती है। ऐसी दुबंल नींवपर शानका सुदृढ़ दुर्ग नहीं उठ सकता । 

मेरी समझमें पुरुषार्थोक्ी विवेचना मोक्षामिमुख ले जानेका प्रशस्ततर 
मार्ग है। अर्थ ओर काम मनुष्यकी खाभाविक प्रवृत्तियाँ हैं। यह शास्त्र- 
की अपेक्षा नहीं करतीं। विचारशील मनुष्यको इन्हीं प्रवृत्तियोसे धर्म्मकी 
आवश्यकता प्रतीत होने छगती है और धम्म उसको मोक्षकी ओर छे 
चलता है। ज्ञान स्वतः उपादेय है; छुद्र प्रछोमन ओर भय उसकी 
उपादेयताको बढ़ा नहीं सकते । 

विज्ञानने जगतके प्रतीयमान रूपपर बहुत प्रकाश डाला है। दाश- 
निक इस वैज्ञानिक प्रगतिकी उपेक्षा नहीं कर सकता । इसका तात्पथ्य 
यह नहों है कि दर्शन विशञानका अनुचर बन जाय । दर्शन विज्ञानके विभिन्न 
अज्ञोंका स्वामी है। वह उनकी सामग्रीका उपयोग करता है, उनका 
समन्वय करता है और उनकी भूलें भी दिखलाता है। दर्शन स्वयं 
विज्ञाकी! शाखा नहीं है परन्तु वैज्ञानिक सिद्धान्तोपर उससे प्रकाश 
पड़ना चाहिये । ज्यों-ज्यों विशान आगे बढ़ता है त्यॉ-त्यों उसके सामने 
ऐसे अइन आते हैं जिनको दर्शन अपना क्षेत्र मानता रहा है। यहाँ दर्शन 
ओर विज्ञान मिलते हैं। दर्शनमें हमको वह सेतु मिलना चा हिये जो 
भौतिक-अमौतिक, दृश्य-अह्श्य, जड़-चेतनको मिलता है | 

त्षिति, अप, तेज, वायु, आकाश, शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध प्राचीन 
शब्द हैं। इनकी सहायतासे भारतीय विद्वान्‌ भौतिक जगतके स्वरूपको सुम- 
झाते रहे हैं । परन्तु यदि इन शब्दोंके वही अर्थ हैं जो सांख्य, न्याय और 
वेशेषिकके प्रचलित वाछ्यमें किये जाते हैं तो ऐसा मानना होगा कि जो 
लोग इन शब्दोंसे काम छेते हैं वह सत्यसे बहुत दूर हैं। इस क्षेत्रका 
विशानने भी मन्थन किया है। अमी उसकी खोज समाप्त नहीं हुई है ॥ 
सम्भव है वह आगे चलकर अपने कई सिद्धान्तोंकी बदल दे। फिर भी 


है 
जितना निश्चित रूपसे ज्ञात है उतनेसे ही हम इस बातके लिए बिवश हो 
ते हैं कि या तो इन शब्दोँंको और उस विचारधाराको जिसमें इनको 
स्थान मिलता है छोड द या फिर इनकी नयी निरुक्ति करें। 
नयी निरुक्ति करनेमें किसी दाशनिकको लत होनेकी बात नहीं 
है परन्तु मेरी यह घारणा है कि इन शब्दोंका प्राचीनतम अर्थ हम आज 
भूल गये हैं । इस अथंका निरूपण मेंने अंशत+ भारतीय सृष्टिक्रम-विचार 
में किया था । प्रस्तुत पुस्तकमें उसका विशदीकरण किया गया हैं। यह 
निरुक्ति विज्ञानके अनुकूल है | निःसन्देह मेरे ऊपर वेजश्ञानिक दिद्धान्तोंका 
प्रभाव पड़ा है परन्तु मेरा विश्वास है कि वैज्ञानिक मतमें कभो संशोधन 
हुआ तब भी यह मीमांसा रह जायगी | यहाँ दर्शनकों विज्ञानके पीछे! 
नहीं चलना है परन्तु जहाँ विज्ञान नहीं पहुँच सका है वहाँ अपना प्रकाश 
डालना हैं| यदि कहों विज्ञान दा्शनिक झतकी पुष्टि करता है तो विज्ञान 
और दर्शन दोनोंकों इस सुयोगक्रा स्वागत करना चाहिये | 
दर्शन ओर विज्ञानका विरोध नहीं है। एकसे दूसरेको सतत सहा- 
यता मिलनो चाहिये | सुझे यह देखकर आश्चर्य होता है कि प्राचीन 
आर मध्ययुगीन भारतीय विद्वानोंका इस साहचय्यकों ओर ध्यान नहीं 
गया | बविज्ञानके ओर अछ्ठ चाहे न रहे हों परन्तु गणितमें इस देशने 
बडी उन्नति की थी । गणित ओर दर्शनमें घनिष्ठ सम्बन्ध है| दिकू , काछ 
और कार्यकारणश्रद्स्‍ुला दोनोंके विचारणीय विषय हैं। परन्तु न तो 
हमारे प्रमुख गणिताचार्य्योमें कोई उल्लेख्य दाशनिक हुआ ओर न दार्श- 
निकोमें कोई गणितका ज्ञाता हुआं। अमीतक यही परन्परा चली आ 
रही है कि जो पण्डितगण दशनकों अध्ययन करते हैं वह साहित्य ओर 
व्याकरण तो पढ़ते हैं परन्तु गणितसे दूर रहते हैं । मैंने इस पुस्तक स्थल 
स्थल्पर गैणित शाख््रसे लो उदाहरण छिये हैं उनसे विषयकों समझनेयें 
सहायता मिलती है। विज्ञानके अज्भोंमें गणितका विषय सबसे सूक्ष्म है । 
तकशात्र और गणितमें बहुत साहश्य है। भारतीय दार्शनिकोंकों इस 
ओर ध्यान देना चाहिये | 
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हमारे प्राचीन दाशनिक वाझआयमें दो बड़ी त्ुटियाँ हैं। एक तो | 
वह है कि उसमें कलाके सम्बन्धमें कुछ भी नहीं कहा गया है। यह मान 
लिया गया है कि दर्शन शुष्क विषय है, उसका कलासे कोई सम्बन्ध नहीं 
है। साहित्यके विद्वानोंने रसका विचार करते हुए सोन्दर्य्यानुभूतिके सम्ब- 
न्धमें कुछ कहा है पर उनका निरूपण अधूरा है। वस्त॒तः यह दर्शनका 
विषय है। मैंने इसीलिए सोन्दर्ब्यानुभूति और कछाके विवरणका समा- 
वेश किया है | 
, पुराने वाआयमें सबसे बड़ो कमी यह है कि उसमें आचारके विषय- 
मं कहीं विवेचन नहीं किया गया है। धर्म्मकी चर्चा तो बहुत है परन्तु 
धर्मके खरूपके विषयमें तात्विक विचार नहीं मिलता | धम्मेकी कोई 
सावभौस परिमाषा भी नहीं दी गयी है। जेमिनि कहते हैं-- 
ध्योदना लक्षणोडथों घम्म:--जिसकी घोषणा, आशा, वेदमसे की 
- गयी है वह धर्म है। यह घर्मकी परिभाषा नहीं है। 'जो खानमें 
मिलता है वह सोना है! कहनेसे सोनेके उद्यमका पता चलता है, उसके 
खरूपका बोध नहीं होता। कणाद यतोअभ्युदयनिःश्रेयससिद्धिः स 
धर्म/--जिससे अम्युद्य ओर निःश्रेयसतकी सिद्धि हो वह घर्म्म है--कह- 
कर जेमिनिसे तो आगे जाते हैं परन्ठु वस्तुतः यह वाक्य भी धर्मका स्वरूप 
नहीं वरन्‌ उसका फूल बतछाता है। कर््मके परिणामके सम्बन्धमें तो 
५ बहुत झाज्वार्थ मिलता है परन्तु सत्कम्सके सम्बन्धमं इतना सड्ेत पर्य्यापत 
समझ लिया गया था कि जो श्रुल्ि कहे वह धम्म, सत्कम्म, कर्तद्षय है । 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌्म गुरु शिष्यसे कहता है यदि ते करम्मविचिकित्सा वा 
वृत्तविचिकित्सा वा ख्थातू ये तत्र ब्राह्मणा३ संमर्शिनः युक्ता आयुक्ताः 
अलूधा घर्मकामाः स्युः यथा ते तत्र वर्तेरन्‌ तथा तत्र वर्तथाः!--यदि 
तुमको कर्म्म ( श्रोतस्मात॑ यज्ञादि कर्म ) या वृत्त ( आचार के सम्बन्ध 
विचिकित्सा हो तो जो विचारशीलक मृदुस्वभाव धर्म्मकाम कम्मेरत 
 बाक्षण हों उनका अनुकरण करना। यह आदेश व्यवहास्में भले ही 
काम दे जाय परस्तु शड्ढाकी निवृत्ति करनेका इसमें कोई - उपाय नहीं 
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बतलाया गया है। इसी प्रकार जब मनुस्मृति कहती है कि आचारकी 
सम्बन्ध श्रुतिः स्मृतिः सदाचारः, स्वस्थ च॒ प्रियमात्मनरग--शुति; सुटति, 
सदाचार और जो अपनेको प्रिय छगे प्रमाण है, तब भी यहाँ कहन 
पढ़ता है कि यह कर्तव्यकी ठीक परख नहीं हुई | अपनेको जो प्रिय 
लगता हो--यह तो ऐसा मार्ग है जिसमें पदे-पदे शड्ढा होती है । 

यह सब आदेश आज पर्यात नहीं माने जा सकते । त्येग दाशॉनकर्स 
वैयक्तिक और सामूहिक धर्म, सदाचार, का स्वरूप पूछते हैं। वह 
जानना चा कि सत्कर्म्म क्‍या है? कर्म्मकी अच्छाईको क्‍या परख 
है? धार्मिक आचरणके पक्षमें क्‍या हेतु है ? आज दाशानककः राजनात 
और अर्थनीति, दण्डविधान और शिक्षाक्रे सस्बन्धर्मं सम्मति देवी होगी 
और मार्ग दिखछाना होगा। यदि वह स्व॒तन्त्र रूपसे ऐसा नहीं कर 
सकता तो उसका दर्शन निकम्मा है | 

मुझे दृढ़ विश्वास है कि दर्शन इन प्रश्नोंका उत्तर दे सकता है 
इसके लिए उसको किसी श्रुति या आप पुरुषकी शरणमें जानेकी आव- 
ध्यकता नहीं है | इस पुस्तकके एक बढ़े अंझमें इन्हीं प्रश्नोपर विचार 
किया गया है। 

निक्रे स्वरूपको ठीक-ठीक न समझनेका हीं यह परिणाम छुआ 

है कि आज वेदान्तका अर्थ अकर्म्मण्यता हो गया है। गीताके भमगव- 
दाक्य होनेका दिंढोरा पीटनेवाले उसमें प्रतिपादित नैष्काम्यकी अकम्मण्वता 
समझते हैं । विदेहराज, राम और क्ृष्णैके कर्मठ जीवनोंकी कथा पढ़ते 
हैं; यह जानते हैं कि व्यास, वश्िष्ठ, विश्वामित्र, बुद्धेव, महावीर, 
शकुराचार्य्य, कबीर, नानक आदिने संसारकों मिथ्या मानते हुए भी 
कर्ममय जीवनकों अपनाया, फिर भी, कर्मसे सांगना ही त्याग समझ 
लिया गया है । इसलिए छोकसंग्रह-बुद्धि शिथिकत पड़ गयी है। कुछ न 
करना, लोगोंके दुखी जीवनोंको सुधारनेका सक्रिय उपाय न करना, 
अपना पेंट भर लेना, तप माना जाता है; जो छोकसेवार्मे छगता है उस- 
पर ऑँगुलियों उठती हैँ । छोग इस बातकों यूछ गये ह कि देवगण 


हर 


अपने आध्यात्मिक सुखको छोड़कर निरन्तर छोकहितमें छगे रहते हैं, 
वशिष्ठ जेसे योगीश्वर ब्ह्मज्ञानी छोकहितके लिए मोक्षसे मुँह मोड़कर पुनः 
मनुष्य-शरीर धारण करते हञ बोधिसत्व निर्वाणी ओरसे मुह फेरकर 
लोकहितके लिए एक बार माताके ग्रभमें प्रवेश करते हैं। इन पुराने 
आदर्शोंकी विस्मृतिने हमको कहींका न रखा। योगी और सच्चा दार्श- 
निक होना तो कठिन है ही, हम कर्मशीछ सदूगहस्थ, अच्छे नागरिक, 
भी न रह पाये | जिन तपोधनोंने उपायान्तरके अभावमें छोकहितके लिए 
राजा वेगको अपने हाथों मारा उनकी कथा हम भूछ गये; आज वही 
महासाधु है जो समाजके घकधक्‌ जल्ते हुए विशाल भवनपर एक छींटा 
पानी डालनेका दायित्व अपने ऊपर नहीं लेना चाहता । 

मेंने कई स्थलोपर साग्रह कहा है कि योगाभ्यासके बिना दार्शनिक 
शान नहीं हो सकता । आज निदिध्यासनकी परिपाटी, उठ गयी है। 
वेद-विद्यालयों, विश्वविद्यालयों और पाठशाल्ाओंमें पुश्तकें रटी जाती 
हैं | आजसे कई सो वर्ष पहिल्के शात्राथोंमें जो तक॑ काम आते थे बह 
आज भी कण्ठस्थ कर लिये जाते हैं। दर्शनका कर्म्म और साक्षात्कारसे 
इतना विच्छेद हो गया है कि अपने सम्बन्धमें 'ताम्बूलद्यमासनञ्ञ लभते 
यः कान्यकुब्जेश्वरात्‌' की उक्ति करनेवाला श्रीहर्ष भी वेदान्तकी शिक्षा 
देनेका अधिकारी समझा जाता है। संन्यासी तो बहुधा अन्थ पढ़नेका 
भी श्रम नहीं उठाते । उनकों चारो महावाक्योंकों दुहरा लेनेसे ही ब्रह्मशान 
हो जाता है! जो लोग सायंप्रातः सन्ध्या करते समय ठीकसे तीन 
आणायाम नहीं कर सकते वह छाक्रेंको योगशास््रके रहस्य समझानेका 
दुःसाइस करते हैं । द “ 

में यह नहीं कहता कि पुस्तकोंकों न पढ़ना चाहिये । त्यदि ऐसा 
समझता तो इस पुस्तककोीं लिखता ही क्यों । पुस्तक श्रवण और मननकी 
सामग्री है परन्तु केवछ श्रवण और मननसे काम नहों चछ सकता | 
साक्षात्कारके लिए, अपना ओर जगतका स्वरूप जाननेके लिए, योगा- 
भ्वास अनिवाय्य॑तया आवश्यक है।, इसमें विभाषाके लिए स्थान ह्दी 


ह्् 
नहीं है। समाधिमें ही साक्षात्कार होता है। जो इस मार्गपर जितना ही 
आगे बढ़ता है उसको उतना ही विशद, विशड्छं, ज्ञान होता है । समाधि- 
के एक क्षणकी तुलनामें पठन-पाठन ओर मननका सहख वर्ष भी नहीं 
ठहरता । शर्कराके सम्बन्ध एक पुस्तकालय भर ग्रन्थ लिखे और पढ़े 
जा सकते हैं परन्तु उसका स्वाद वही जानता है जिसकी जिहापर कभी 
एक बताशा पड़ा है। श्रोजियताकी कमीसे वह दूसरोतक अपने श्ञानका 
कोई भी अंश चाहे न पहुँचा सके परन्तु वह स्वयं उस आननन्‍्दका अनुभव 
करता है जो ज्ञानका नित्य आनुषड्धिक है। सच तो यह है कि कोई भी 
अनुभव दूसरेतक यथार्थरूपमें नहीं पहुँचाया जा सकता । मेरे जेसे अव्पन् 
जिस बातकों कहनेमें बिगाड़ देंगे उसीकों जो बहुश्नत मेधावी होगा वह 
सुबोध बना देगा परन्तु जो तत्त्व अवाड्यनसगोंचर है उसको स्वयं भारती 
भी शब्दबद्ध नहीं कर सकतीं । भारतके बाहरके विद्वानोंने दर्शनका योगसे 
कोई सम्बन्ध नहीं माना है। यदि दर्शन कोरा बुद्धिविछासका विषय 
होता तो यह विभाजन ठीक हो सकता था। दाशंनिक मतया तो 
साक्षात्कारका परिणाम है या कब्पनामात्र है। जगतके स्वरूपको समझनेके 
प्रयत्नमें कई ऐसी ग्रन्थियों मिलती है जिनको तक नहीं खोल सकता | 
वह या तो प्रत्यक्ष अनुमवसे खुलती हैं या बँधी ही रह जाती हैं । 

मुझे बारम्बार योगकी प्रशंसा ओर कोरे पाण्डित्यकी निन्‍दा करते 
देखकर यह प्रइन मुझसे पूछा जा सकता है कि क्‍या तुम स्वयं योगी हो ! 
मैं इस सम्बन्ध्म इतना ही निवेदन क्ररूगा कि सद्गुरुकी कृपाने मुझमें 
योगके प्रति असीम श्रद्धा उस्न्न कर दी है। मेने योग और ज्ञानके 
' सम्बन्धमें जो कुछ छिखा है वह सबका सब मेरे अनुमवका परिणाम हो 
या न हो किन्तु मेरें ढ़ विश्वासका व्यज्ञक निःसन्देह है। इतना ही और 
कहना चाहता हूँ कि आजकछ जो यह विश्वास फेल गया है कि हम 
एतत्कालीन मनुष्य योगाम्यास करनेके योग्य नहीं हैं इसके लिए कोई 
आधार नहीं है। आजका मनुष्य भी योग कर सकता है; योगका स्थान 
कोई दूसरी -उपायना-शैछी नहीं ले सकती । 
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यह न तो मनोविज्ञनकी पुस्तक है, न कर्तव्यशासत्रको, न उपासना, 
धर्मझात्र, योग या कछाकी। इसमें इन सब विषयोंका थोड़ा बहुत 
सन्निवेश हुआ है परन्तु वह पर्य्याप्त नहीं है। अध्यात्मशाज् बह प्रकाश 
देता है जिसकी सहायतासे अज्ञानका अन्धकार दूर किया जा सकता है । 
जगतके स्वरुपको पहिचान लेनेसे सत्यम्‌ , शिवम्‌ ओर सुन्दरमसे सम्बन्ध 
रखनेवाली समस्याओंका निग्नन्थन हो जाता है। अध्यात्मज्योति समस्त 
जीवनको विश ओर शुश्र बना सकती है। मुझको विश्वास है कि जो दा्श॑- 
निक सिद्धान्त इस पुस्तकमे प्रतिपादित है वह सभी इग्विषयोंको, विज्ञानक 
सभी अज्ञॉकोी, योग, आचार, उपासना ओर कछाकों, एक सूत्रमें बॉधनेमें 
समर्थ है। जो छोग इन प्रशनोंमें रुचि रखते हों उनको गम्भीर मननसे काम 
लेना चाहिये। शह्ढाओंका उत्थापन और निराकरण तथा आध्यात्मिक 
प्रकाशर्मं विभिन्न शाख्रोंका विस्तार न केवल बुद्धिविछास और व्यक्तिकी 
मानसतुष्टिका साधन होगा प्रत्युत इससे छोकका भी बहुर्त कल्याण होगा । 

पुस्तक तीन खण्डोंमें विभक्त है। पहिले खण्डमें प्रायः ऐसे विचार 
हैं जिनका उपयोग सारी पुस्तकमें हुआ है। इसीलिए उसको आधारखण्ड 
कहा गया है। इसमें प्र्त हुए कुछ निर्णीतार्थोंकों विस्तृत विचारकी बाद 
द्वितीय खण्डमें बदलना भी पड़ा है। दूसरे खण्डका नाम ज्ञानलण्ड है। 
इसमें ही मुख्य विषयका प्रतिपादन है। तीसरे खण्डमें, जेसा कि उसके 
नाम घमंखण्डसे प्रकट होता है, धर्म-सम्बन्धी विमर्श है। 

दो शब्द पारिभाषिक शब्दोंकेः विषयमें कहना है। कुछ नये शब्द 
तो मुझको बनाने पड़े हैं परन्तु अधिकतर शब्द वही हैं जो भारतीय 
दर्शनके सभी विद्यार्थियोंको परिचित हैं। परन्तु मैं यह नहीं कह सकता 
कि संवित्‌, प्रत्यय, प्रशान आदि पुरानी पुस्तकोंमें सर्वत्र ठीक उन्हीं 
अथोमे व्यवहृत हुए हैं जिनमें मेंने उनका प्रयोग किया - है। वस्तुस्थिति 
यह है कि इन शब्दोकि सर्वतन्त्रसम्मत अर्थ हैं ही नहीं। दिपर्यय और 
अध्यास जेसे इब्दोंकों मेंने समानार्थक मान लिया है, यद्यपि इनके 
प्रतितन्त्र प्रयोगोमे भेद है। 


सत्य सार्वदेशिक है। उसको भोगोलिक सीमाओंमें नहीं बाँधा जा 
सकता | सांस्कृतिक क्षेत्रकों पक्षपातसे कलछषित न होने देना चाहिये ! 
सत्य नतो प्राचीके हाथ बिका है न प्रतीचीके। दर्शनकों प्राच्य ओर 
पाश्चास्य नामके दो विभागोंमें बॉटना भ्रामक ओर कृत्रिम है! 
इसी प्रकार दर्शनका किसी रुय्प्रदाद-दिशेय्रे नित्य सम्बन्ध नहीं 
है। में ऐसा मानता हूँ कि सभ्यता ओर संस्कृतिका समुदाय सबसे पहिल्े 
आर्य्य जातिमें हुआ और पूर्व युगोंके तपस्वियोंने ऋषियों ओर मनुओं- 
का शरीर धारण करके सबसे पहिले आर्य्य जातिको आतस्मज्ञानका मार्ग 
दिखलाया । इसलिए ज्ञान और योगका सबसे प्राचीन ओर परिपूर्ण 
भण्डार वेद है। इस देशमें यह परम्पपा कमी छत्त नहीं होने पायी, 
आप पुरुष बराबर अवबतरित होते रहे। उन छोंगोंने ऐसे कुछोंमें जन्म 
लिया जो सनातन घर्मांवरम्बी थे, उनके श्रोता भी प्रायः इसी सम्प्रदायके 
अनुयायी थे। इसलिए स्वभावतः उनकी भाषा ओर निरूपण-शैली- 
पर वह छाप पड़ी जिसको छोकिक व्यवहारमें हिन्दुत्व कहते हैं । परन्तु 
ब्रद्मशानी होनेके लिए. हिन्दूकुलमें जन्म लेना, संस्क्ृतको पवित्र भाषा 
मानना या हिन्दू ढज्ञककी उपासना करना आवश्यक नहीं है। इस देशके 
महाभाग आचायोंने योगाधिकारमें जाति, कुछ या सम्प्रदायको स्थान 
नहीं दिया है। मोक्ष पदवी इन क्षुद भेदोंसे ऊपर है, उसका पथ 
असंकीर्ण है । 
दर्शन शुष्क शास्त्र माना जाता है4 जो छोग अपने भावुक हृदयों- 
की तृप्ति ढँढ़ते हैं उनके लिए दर्शन सचमुच नीरस है। अद्वेतवाद 
किसी ऐसे छोककी आशा नहीं बँधाता जहाँ पहुंचकर जीव दिव्य सल्जीत, 
दिव्य स्परश, दिव्य रूपका नित्य अनुमव करेगा, वह तो जीवकी सत्ताको 
अनुभूतिका भी नहीं रहने देना चाहता; वह तप, विरति ओर योगा*« 
भ्यासंका आदेश करता है। यह सब बातें कहने, सुनने ओर करनेमें 
कडुवी हैं परन्तु परमश्रेयसका यही रूप है कि वह आदिसमें विषवत्‌ 
प्रतीत होता- है परन्तु अन्तमें अमृतोपम देख पड़ता है। घेट कड्डुआ है 


ख्छे 


परन्तु पीनेके साथ ही प्राण पीपूषमय हो जाते हैं। यही वह सोमरस है 
जिसकी महिमा वेद गाते हैं | पराविद्या परमानन्दरूपा है | 

में अपनी ब्रुटियोंकों जानता हूँ । बहुतसे स्थलोपर निबन्ध दुरूह और 
दुर्बाध हो गया होगा; बहुत सी शंकाएँ अनिवारित रह गयी होंगी; मेरी 
अव्यश्ञता, अत्यमेधाविता ओर प्रमादके कारण कहीं-कहीं विधयका अन्यथा 
प्रतिपादन हो गया होगा; विमत-प्रतिवचनमें कहीं-कहीं दुर्विनीत भाषाका 
प्रयोग हो गया होगा ओर शा्रोंकी निरक्ति और मौमांसा करनेमें वितथा- 
ख्यान हो गया होगा । इसके लिए क्षमायाची हूँ । इन दोषोंके रहते भी 
यदि यह पुस्तक किसी पाठकमें सच्ची जिज्ञासा उत्पन्न करने और किसीको 
कतंव्यका मार्ग दिखलानेमें समर्थ हुईं तो में अपनेको धन्य मानूँगा | 

अपने विदित अविदित अपराधोंके छिए क्षमाकी प्रार्थना कर चुका 
हूँ । यदि युस्तकम कुछ मी उपादेय है तो उसके लिए. मैं पुराकालके पशथि- 
कत्‌ ऋषियोंसे लेकर आजतकके सभी सलसाक्षात्कर्ताओं और विचारकोंका 
ऋगी हूँ। इन्हों लोगोंने हमारे ज्ञाकोषको रत्नपूरित करके मनु ष्यको सभ्य 
ओर संस्कृत बननेका और परमपुरुषार्थ प्रात्त करनेका अवसर दिया है । 
जिन श्रीगुरुचरणोंकी प्रभाने अपने शीतल स्पर्शसे मेरे जीवनकों पुनीत किया 
है उनके प्रति कृतशता प्रकट करना मेरे लिए धृष्टता होगी | 

मेरे पुराने छात्र डाक्टर बलज्यानन्द अग्निहोत्रीने इसकी पाण्डुलिपिको 
पढ़ा था। वह पढ़ते जाते थे और में सनता जाता था। 3 नको इससे 
कोई लाभ हुआ या नहीं यह तो मैं नहीं कह सकता परन्तु उनकी उक्त 
अनुक्त शंकाओंके निराकरण करनेमें| बीच-बीचमें कई बातें मेरे ध्याममें 
आती गर्यी जिनका मैंने यथास्थान सब्निवेश कर दिया है| देवगण डाक्टर 
अग्निहोत्रीका कल्याण करें | 


सेण्ट्रल प्रिजन, बरेली ह 
र३ वृश्चिक, २००० सम्पूणानन्द्‌ 
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पहिला अध्याय 


दुडनशाखका विषय 
१. पुरुषाधोधिकरण 

झनृष्य चेतन है| प्रत्येक मनुष्य अपनेको चेतन जानता है। मे चेतन 
हूँ या नहीं, इस सम्बन्धर्म कोई मनुष्य किसी साक्षीकी आवध्यकता नहीं 
समझता | खाबुभूतिको ही इस क्षेत्रमे प्रमाणका पद प्रात है। हम चेतन हे 
इसलिए हमम अनेक प्रकारकी इच्छाएं, आकांक्षाएं, वासनाएँ, एपणाएँ--- 
यह सब शब्द मिलते-जुलते अथोमें विभिन्न शा्त्रकारों द्वारा प्रयुक्त हुए 
ह--समय-समयपर उठती रहती हैं; राग एक ओर खींचता है, छेप 
दूसरी ओर; सुख ऊपर उठाता है, दुःख नीचे डुबाता है । चित्तके इन परि- 
गार्मोके फलस्वरूप हम शरीरसे विभिन्न प्रकारकी चेशए करते है । चेशा- 
सावब्यसे ही अपनेसे बाहर चेतनाके अस्तित्वका अनुमान करते हैं । 
जिस शरीरकी चेष्टाएँ जितनी ही हमसे सदृश होती हैं हम उस शरीरमें उतनी 
ही अधिक चेतना या चेतनाका उतना ही अधिक विकास मानते हू 

हमारी एपरणाओंमें एक ऐसी है जो यावजीवन बनी रहती है। इसका 
रूप है--में म मरूँ । कौटाणुसे लेकर मनुष्य तकमें यह पायी जाती है ओर 
गतिक्षण विद्यमान रहती है। साधु हो ज्ञा राक्षस, कोई यह नहीं सोचता 
कि ग्रेरे जीनेसे क्या छाम है, बस जीता रहना चाहता है। जीवन-प्रदीप- 
का जेछता रहना कुछ उपकरणोंपर निर्भर कर्ता है। इनमें भोजन, 
वस्त्र और चर मुख्य हैं। इनकों सामूहिक रूपसे धन या सम्पत्ति कह 
सकते हैं । ' सम्पत्ति आकर मी छिन सकती है, इसलिए स्वभावतः यह 


/ग] है+ 


भी इच्छा होती है कि सामाजिक व्यवस्था ऐसी हो जिसमें जीवन और 


बह कप 


रुभ्पत्तिकी रक्षा हो ओर सम्पत्ति-ठपाजन किया जा सके | स्वास्थ्य, सम्पत्ति, 
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सामाजिक सुव्यवस्था--इन सबका अधिकसे अधिक उपयोग ओर उप- 


भोग में करूँ, यह मनुष्यमात्रकी प्रबलतम इच्छा रहती है | सम्पत्ति और 
भू मकर ७-++ न हे... सजण वर “» नासा ०» लक ीीी] मूः गे 

व्यवस्थाक रूपमे परिवर्तन होता रहता है परन्तु इच्छाका छ रूप ज्योंका 

त्यों रहता है। इस पुरुषार्थ--पुरुषके अर्थ या लक्ष्य--को अँथ कहते हैं। 


अप पल प्रायः इतनी ही प्रबछ एक दूसरी एघणा है। इसकी पूर्ण 
रूपसे अभिव्यक्ति प्रायः चोदहसे अठारह वर्षक बयमे_ होती है। इसको 
रति-एपणा या कामबासना कह सकते हैं । वयस्क पुरुषको स्री ओर ओर 
वयत्क स््रीकों पुरुषकी खोज होती है। यह वासना बहुतसे पशुपक्षि- 
कौादिम भी पायी जाती है और कभी-कमी तो जीवितेच्छासे भी प्रबल 
हो उठती है। इसीसे संलग्न सन्‍्तानेषणा होती है। पुरुष, और पुरुषसे भी 
बढ़कर स्त्री, को सनन्‍्तानकी भूख होती है । पुरुषके विना स्त्री अधूरी रहती 
है, ल्लीके विना पुरुष अधूरा रहता है। खाना-पीना सब कुछ हो पर 
अकेले पुरुष और अकेली ख्रीको अपनेमें कुछ सूना-सूना-सा लगता है। 
सत्री-पुरुषका मिलना केवछ दो शरीरॉका मिलना बजकर प होते पाल बा एज पर शत हे कक का होता, दो चित्त 


मिलकर एक होते हैं, एककी कमी दूसरेसे पूरे होती है, दोनों मिलकर 
एक अपूर्व योग प्रस्तुत होता है। यदि बर-वधूका चुनाव ठोक हुआ है 
ते। दम्पतीकों जिस सुखका अनुभव होगा वह उनको अन्यथा कदापि 
नहीं मिल सकता था । खाना-पोना, विश्राम करना, घूमना-फिरना, घरकां 
प्रबन्ध करना, सभी कार्मोमें एक विलक्षण रस मिलता है। परन्तु, यदि 
दम्पतीकी गोद सूनी हो, घरमे बच्चे न ही तो गह््पी पि हाँ, तो गहस्थी फिर भी फीकी रह 
जाती है। मनुष्य, विशेषतः छी, के स्वभावमें कई ऐसे गुण हैं जो 
बच्चोके अमावमें खिलते ही नहों। सन्तानमें माता-पिता अपने 'स्त्र'का 
संवृद्ध रूप देखते हैं; सन्तानके सुख-दुःख, जयपराजयम अपने ऊई अत्मिका 
विकास ओर सझ्झोच प्रतीत होता है। जिस प्रकार अपने लिए स्वास्थ्य 
ओर सम्पत्तिकी अमिलाषा की जाती है उसी प्रकार सन्तानवें; ल्ण्ी 
को जाती है। इस पुरुषार्थकों काम कहते हैं। 


मनुष्य सामाजिक प्राणी है। कुछ विशेष व्यक्ति कुछ “विशेष अब- 


स्थाओंमें भछे ही कुछ काल्के लिए समाजसे दूर चले जायें, परन्तु सामा- 
न्यतः मनुष्यको समाजमें रहना अच्छा छगता है। इससे कुछ तो प्रत्यक्ष 
लाभ होते हैं। सबको अपना हित, अपना ही अर्थ ओर काम, भले ही 
अभीष्ठ हो, परन्तु इस इच्छाकी पूर्ति भी समुदायमें अच्छी होती है। 
शत्रुओंपर आक्रमण और उनसे बचाव, जद्धछ काटकर खेत और घर 
बनाना, बड़े बनेले पशुओंकों भगाना--यह सब काम मिलकर ही किये 
जा सकते हैं। इसके सिवाय, मनुष्यके खभावकी कई ऐसी प्रत्नत्तियाँ हैं 
जो समाजमें ही सफल हो सकती हैं। यदि उनको प्रस्फुटित होनेका अब- 
सर न मिले तो मनुष्यका चरित्र अपूर्ण रह जायगा। दया, करुणा, सहा- 
नुभूति, उदारता, त्याग, क्षमा, सहिष्णुताने मनुष्यकों मनुष्य बनाया है पर 
इन गुर्णोका विकास समाजमें ही हो सकता दै। जब कई मनृष्य एक साथ एक साथ 


सीचे । एक-एक फलके पीछे छड़ाई होगी, एक खत्रीके पीछे बीसों पुरुषों 
ओर एक पुरुषके पीछे बीसों स्त्रियोंके प्राण चले जायँंगे । समाजमें पागरलू- 
खाने ओर कसाईखानेका सम्मिलित दृश्य देख पड़ेगा | इससे सबके 
खार्थोंकी हानि होगी। इसलिए आरम्मिक कालमें ही कुछ व्यावहारिक 
नियम बन गये जिनका परिणाम सामाजिक जीवनको सम्मव वनाना हुआ । 
इस कहनेका ताथय्य यह नहीं है कि उस आरम्भिक कालके मनुष्योंने पद्ना- 
यत करके ऐसे नियम बनाये। इन नियमोके बीज तो मनुष्यकी प्रक्षतिमें 
वर्तमान थे । बहुतसे तियक प्राणी तिर्यक्‌ प्राणी भी.समाज बनाकर रहते है। उनमे भीब्समाज बनाकर रहते हैं। उनमें 
भी कुछ व्यावहारिक नियम देख पड़ते हैं। जिस बोद्धिक विकासने समाजमें 
रहनेक़ो प्रेरित किया उसीने दूसरोंके साथ रहना भी सिखाया। पीछेसे 
मनुंथ्यने इन प्रवृत्तियोंकी अधिक उन्नत रूप दिया और समाजको सम्य 
और संस्कृत समाज बनाया । 

ल्‍्ड समाज्में सब अपना अर्थ और काम सिद्ध करना चाहते हैं, इसीसे सब अपना अर्थ ओर काम सिद्ध करना चाहते हैं, इसीसे 
अधिकारों ओर कर्तव्योंको शड्डछाएं बन जाती हैं। जो कुछ दूसरोंको 
हमारे साथ करना है, जो हमको दूसरोंसे पाना है, वह हमारा अधिकार 
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हक 


है; जो हमको दूसरोंके साथ करना है, जो दूसरोंकों हमसे पाना है, वह 
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हमारा कतव्य है। यदि सम्भव होता तो मनुष्य अपने अधिकारोंकी मात्रा 
बढ़ा देता और कतवब्योंकी घटा देता । परन्तु कर्तव्य ही अधिकारकी रक्षा 
करते हैं, इसलिए जिसके जितने अधिकार होते हैं, उसके उतने ही कल “ 
होते हूँ। प्रवः छोग अपने अधिकारों ओर दूसरोंके करतव्वोंकों बराबर 
| ध्यानमें रखते है । इससे दोमनस्य फैलता है ओर संघ्र्ण बना रहता है| 
अच्छे छोग इसके विपरीत करने हैं। वह अपने कर्तव्योंका ही विचार 
सामने रखत हैं। यदि प्रत्येक मनुष्य अपने कर्तव्यका पालन करे तो सबको 
अपने-अपने अधिकार अनायास प्राप्त हो जाबेँ। जो कर्तव्यका पालन 
करना चाहता है उसके लिए कतंव्यको पहचानना परमावश्यक है। कर्त- 


व्यका क्षेत्र सडकुचित नहीं है। समाज शब्दका सड्डीण अर्थ भी लिया जा रे 


सकता है परन्तु वत्ततः वह सब प्राणी जिनके ! सहयोगसे हमारी जीवनय मन यात्रा 
हो रही है, हमारा अर्थ ओर काम सिद्ध हो रह है, हमारे _समाजके अज्ज 


| उन सबका हमारे ऊपर उपकार है, उन सबके हमारे प्रति अधिकार 
हैं, उन सबके प्रति हमारे कर्तव्य हैं। जहातक कि हम इस कतवयकी तिक कि हम इन कतंव्योक 
पहिचाननेका यत्न नहीं करते ऊरते वहातक हमारी कृतघ्॒ता है ओर हम चोरीके 
अपराधी हैं। यदि एक बार यह भाव दृढ़ हो जाय तो बुद्धिमें अधिकारों 
का, अपन अथ आर कामका, स्थान गोण हो जाता है और करत व्योंका, 
इशझूपा सवतोसुख कर्तव्यपाल्नका, स्थान श्रेष्ठ हो जाता है। कर्तव्यपालन 
अधिका:पमिके साधथनके पदसे- उठकर स्वतः साध्य बन उतरे है । 
इमोरा सम्बन्ध कॉट्पतइनप्यु-पक्षियोंस है, मनुप्योसे है, अपने कह 
म्बियोसे है; यदि किसी प्रकारके देवशरीरी हैं तो उनसे है। वह सब 
अपने-अपने ढड्ढसे हमको प्रभावित कर रहे हैं, सबका भिन्न-भिन्न अ्श्िशका 
कण इमपर हैं, इसलिए सबके साथ प्रत्युपकार, सबकी सेद।का प्रकार, 
भा एकसा नहीं हो सकता। परन्तु यदि अपना कतव्य >सम्यकेरूपरेण 
पहिचाना जा सके ओर उसका सम्यकरूपेण पालन किया जाय तो जगत्‌ 


मे नःसाम सुख-समृद्धिका राज्य हो और प्रत्येक व्यक्तिका झनायास सर्व- 
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तोमुख अम्युदय हो । जो अपने अर्थ ओर कामको जितना ही भुला सकेगा 
वह कतंव्यकों पहचानने ओर उसका पालन करनेसें उतना ही सफल 
होगा | इसलिए क॒र्तव्यको पहिचानना ऑर डूस>#पालन करना जीव जीवनका 
प्रधान छक्ष्य होना चाहिये | इस पुरुषाथंको घम्म कहते है | ् 
हम देख चुके है कि पम्भ्क दो अक्भ हे, उसको पहिचानना और 
पहिचानकर प हिन करना। पे! हले प्रथण अड्जको ढीजिये। यों तो 
छोकाचार, शिष्टाचार, कुछाचार और शास्तरादेशसे व्यवहास्के लिए मार्ग 
मिल ही जाता है ओर इस मार्गपर चलनेवालेसे छोग प्रायः प्रसन्न भी 
हते हैं परन्ठ गम्भीर विचारक इतनेसे सन्तुष्ट नहीं हो सकता। वह 
आचरणके पीछे क्यों! पूछे बिना रह नहीं सकता। वह यह जानना 
चाहता है कि उसका इस विश्वतत किस-किसके साथ कैसा सम्बन्ध है । 
तभी धरम्मका स्वरूप स्थिर हो सकता है। परन्तु जगतूमें दूसरोंके साथ 
अपना सम्बन्ध, विश्वमें अपना स्थान, जानना वस्ठुतः जगत्‌के स्व॒रूपको 
पहिचानना है। इस स्वरूपको पहिचाननेमें कइ शासत्र सहायता देंतें हैं 
गणित; भोतिक विज्ञान; ज्योतिष, प्राणिशास्र ओर मनोविज्ञान विश्वर्के 
भिन्न-भिन्न अज्ञोपर प्रकाश डाल्ते ह। यह प्रकाश उपयोगी है परन्तु उपयोगी है परन्तु 
पर्चा नहीं है । जगत अयुत्सिद्धाववव वस्तु है नहीं है । जगत अयुतसिद्धावयव वस्तु है। अयुतसिद्धावयव ऐसी 
वस्तुको कहते हैं जिसके अवयव प्रथक्‌ रहकर सजीव नहीं रह सकते, 
उनकी उपयोगिता अज्जीके अद्भ होने, कुलके भाग होनेमें ही है। हमारा 
शरीर ऐसी ही वस्तु है। उसका एक श्वयव हाथ ले छीजिये | शरीर्स 
पृथक्‌ रहकर हाथ जीवित नहीं रह सकृता । उसकी साथ्थकता भी झरीरफमें 
रहकर ही है, प्थक्‌ होकर वह व्यर्थका मांसपिण्ड मात्र है | 
इसी प्रकार यह विश्व अयुतसिद्धावयव है। इसका प्रत्येक अज्ढ 
सरे अज्ञोंसे मिलकर सार्थकता पाता है। हम सुविधाके लिए ठुकड़ोंका 
अलरूग-अलग अध्ययन करें परन्तु किसी ठुकड़ेका ज्ञान तबतक 
पूरा नहीं हो सकता जबतक यह न जान लिया जाय कि कुछमें उसका 
क्या स्थान है । विभिन्न विज्ञानोंके क्षेत्रोंका वेटवारा भी वस्तुतः कृत्रिम हैं । 
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एक चींटीकों लीजिये | उसका शरीर पार्थिव तत््वोंका बना है, इसलिए 
रसायन ओर भोतिक विज्ञानका विषय है। इसी शरीरसे चींटी दोड़ती 
है, बोझ उठाती है, उसका तापमान घटता-बढ़ता है। यह सब 
गणितका विधय है। वह जीवित है, उसकी देह और इन्द्रियॉका विशेष 
प्रकारसे विकास हुआ है; यह सब जीवविज्ञानका विषय है। वह कुछ 
पसन्द करती है, कुछ नापसन्द करती है, क्रोध करती है, यह सब मनो- 
विज्ञानके क्षेत्रमें है । चींटीको पूरा-पूरा समझनेके लिए इन प्रथक्‌ शाज्रों- 
का ज्ञान तो होना ही चाहिये, वह बुद्धि भी होनी चाहिये जो इन सबका 
समन्वय कर सके। कोई भी अयुतसिद्धाववव वस्तु हो, उसका बासत- 
विक रूप अपने अवयवोंके योगसे बड़ा होता है। अवयदी प्रत्येक अब- 
यवमें व्यास रहता है ओर सब अवयवोंके ऊपर भी रहता है। हाथ-पाँव- 
कान-आँखके जोड़ मात्रका नाम मनुष्य नहीं है। हाथ मनुष्यका हाथ है, 
आँख मनुष्यकी आँख है। प्रत्येक अवयवमे मनुष्य विद्यमान है और 
इन सबसे बड़ा मी है। इसो प्रकार विश्व अपने चराचर जड़-चेतन अव- 
यवोके भीतर भी है ओर बाहर भी, विश्वका पूर्ण रूप पहिचाननेके लिए 
विभिन्न शास्रोंका ज्ञान तो चाहिये पर साथ ही वह बुद्धि चाहिये जो 
डकड़ोके बीचमें सम्पूणताकों पकड़ सके । यदि वह रत्न न पकड़ा जा 
सका जो अनेकोंकों एक बनाता है, तो यह जगत मल्य्रेका ढेर रह 
जायगा | जब हम इस सूत्रको पकड़नेका प्रयत्न करते हैं तब अपने अशानका 
पता लगता है। अज्ञानके कई रूय हैं। इस दृष्टिसे हमारा अज्ञान बहुत 
बड़ा है। जबतक यह दूर नहीं होता तबतक घर्म्मका ख़रूप पहिचाना 
नहीं जा सकता । ; 

एंक और कठिनाई है। जो कुछ थोड़ी बहुत पहिचानु/हों भी 
जाती है उसके अनुसार काम करना सुकर नहीं होता । धर्मका पालन 


कब न दुष्कर होता है। पदे-पदे विष्नबाधा पड़ती है चने कुबुख इतने १8 एल हल जे जर मकर जप कर के ह। 
न विष्नोसे दब जाते हैं ओर अनिच्छन्नपि अधर्मा कर बेठते है। 


अज्ञान हैं। ज्योन्ज्यों मनुष्यका' ज्ञान बढ़ता 
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है त्यो-त्यों वह परिस्थितियोंको स्ववशवर्ती बनानेमें समर्थ होता है। 


जो पूर्ण ज्ञानी होगा वह सर्वशक्त मी होगा। ज्यॉ-ज्यों जगतके स्वरूपका 
ज्ञान बढ़ेगा त्योंत्यों धम्मका ज्ञान बढ़ेगा ओर उसको पालन करनेकी 
क्षमता बढ़ेगी । यह निश्चित है कि जो दोनों पहिडेके पुरुषार्थोकों जितना 
ही भुला सकेगा वह ज्ञान-सम्पादनमें उतना ही सफर होगा। 

हम देख चुके है कि मनुष्य चाहे अर्थ ओर कामको ही लक्ष्य सान- 
कर चला हो परन्तु ज्यों-ज्यों उसकी बुद्धिमें यह बात वैठती जाती है कि 
धर्मके विना अर्थ और काम सिद्ध नहों हो सकते, त्यॉ-त्यों उसका ध्यान 


५ अल + आए जाल 
इनका आर्सत हटकर धम्मका आर छग जाता ६ आर कऋमशओ: पध्य 


साधन न रह कर साध्य दन जाता है। संस्कृत बुद्धिकी यह पहिचान है । 
४७७७७", 33320 + हु ७. 3.3 अब लक नल कली नीम बैठ जाती है कि अज्ञानते छठकार 
इसी प्रकार जब यह बात समझमें बेठ जाती है कि अज्ञानसे छुटकारा 


पाये विना धम्मुका सम्पादन सम्भव नहीं है तो क्रमशः अज्ञाननिवृत्ति 


पु 
कक 0 आक) वो * फचका 
उतार उ्ार पाए 





जाता 








स्वयं साथ्य हो जाती है। इस स्थितिके उत्चन्न हाोनेमें ओर बातें भी सहा- 
यक होती है। जिज्ञासा हमारे चित्तका स्वामाविक धर्म्म है। में क्‍या 
हूँ! जगत्‌ क्या हैं मेरे सिवाय और भी चेतन व्यक्ति है था नहीं ? 
इस प्रकारके प्रश्न चित्तमें उठते हें। इनके उत्तर जाननेक्की उत्कट इच्छा 
होती है। वेयक्तिक और सामूहिक धर्मका पालन उसका व्यावहारिक 
परिणाम है परन्तु अज्ञाननिवृत्ति अर्थात्‌ ज्ञानसे जो एक अपूर्व आनन्द 
ओर शान्तिकी प्राप्ति होती है वह उसका सबसे बड़ा फलछ है। जिस 
किसीको विज्ञानके अध्ययनके द्वारा कैसी जगत॒के रहस्यका थोड़ासा भी 
परिचय मिला होगा उसको इस आनन्द ओर शान्तिकी एक झलक देख 
पड़ी होगी । अतः अज्ञानसे छुटकारा पाना ओर ज्ञानके द्वारा जगतके 
स्वरूप ओर अपने स्वरूपको पहिचानना मनुष्यका श्रे्ठम लक्ष्य होना 
चाहिये | पैस एस्पाथको मोक्ष कहते है। कहते हैं । 
न्‍ २. शाख्क्षेत्राधिकरण 

जो शास्त्र सम्पूर्ण विश्वको, समूचे जगत्‌को, एक मानकर उसके स्वरूप- 
को, उसके अवयवोंके पारस्परिक सम्बन्ध और कुलमें उसके स्थानको, 
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और उसके विकास और सड्जोचकों अपना विषय बनाता है उसको अध्यात्म- 
शास्र या दर्शनशासत्र कहते हैं । दर्शनशाख्कों विभिन्‍न एकदेशीय शा्तरोंसे 
निष्पन्न सामग्रीसे काम लेना पड़ता है परन्तु वह सामग्री दर्शनके लिए 
पर्याप्त नही है। उसको मिलाकर एकमें ग्रथित करना पड़ता है तभी 
सार्वदेशिक चित्र बन सकता है। यह समन्वय-कार्य्य दाशनिकका अपना 
क्षेत्र है| स्का ज्ञान ही अज्ञानकी निवृत्ति है, इसलिए दर्शन मोक्ष-शात््र 
हैं| जो मुमुक्ष हो उसे दर्शनका अध्ययन करना चाहिये | 
4! यदि विश्वपर दृष्टि डाछी जाय तो उसके दो सुख्य विभाग किये जा 
कते हैं-- 
अस्मत्‌ ( मे )>-शाता या द्रष्टा 
युष्मत्‌ ( तुम )-ज्ञेय या दृश्य 
( ४ अस्तत्झषयुष्मतके योगसे ज्ञान उपन्‍्न होता है 
यह त्मरण रखना चाहिये कि यह विभाग एक प्रकारसे काव्पनिक 
है। सच्चा विभाग तो उसको कहते हैं. जिसमें ठकड़े एक दूसरेसे प्रथक्‌, 
पूणतया अछग, हों । कागजके दो ठुकड़े करके अलग-अलग फेंक दिये 
जायें तब तो विभाजन हुआ परन्तु यदि कागजपर एक रेखा खींचकर दा 
ठुकड़े करिये तो विभाग काव्पनिक होंगा। रेखामें गणितकी परिभापाक़े 
अनुसार चोंड़ाई नहीं होती । इसलिए इस विभाजक रेखाके प्रत्येक बिन्द- 
पर दोनों भाग एक दसरेकों स्पर्श करते हैं ओर कागजक्नी सत्ता अखण्डित्‌ 
बनी रहती है। ऐसो रखा कहीं और खींची जा सकती है। वैसे ही दो 
भाग हो जाओगे परन्तु कागज ज्योंका,्त्यों अविभक्त बना रहेगा । रेखाका 
वाॉचना न खाचना हमारा सुविधापर निमर करता है। यही बात किश्वमें 
मेरे लिए जो कुछ मेरे अतिरिक्त है वह सब युध्मत्‌, शेय, व, मेरे 
हर हैँ | आपको सत्ता मेरे लिए युष्मत्‌ है। परन्तु आप इस विश्वका 
विभाग दूसरी प्रकार करते ह। आप अपने लिए अस्मत्‌ हैं, ओर सब कुछ' 
आपके लिए युष्मत्‌ हैं। अध्मत्‌-युष्मदात्मक जगत्‌ उभयतः ज्योंका स्ों, 
अविभक्त, अखण्डित है। द्रशके बिना दृश्य नहीं हो सकता, ध्श्यके बिना 


हुँ 
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द्रणा नहीं हो सकता । द्रश तमीतक द्र॒ष्टा है जबतक उसके सामने कोई 
व्य्य है; दृश्य तमीतक दृश्य है जबतक उसका कोई द्रष्टा है। द्र॒ष्टाहीन 


इय और दृव्यहीन द्रष्टा हमारे लिए अचिन्त्य हैं। जिस बिन्हुपर द्रष्टा 


वऑप 


ओर दृव्य मिलते हैं, अध्मत ओर युधष्मत॒का जहाँ संस्पर्श होता है, उसको 
ज्ञान वा दशन कहते ह। .................ः 
7 जब दर्शनशास्त्रका विषय सम्पूर्ण विश्व है तों फिर उसकों तीन प्रकार- 
के प्रस्नोपर प्रकाश डालना चाहिये | जेसे--- 

(क ) युष्मत्‌ एक है या अनेक ? यदि एक है तो अनेकवत्‌ केसे 


प्रतीत होता है? उस एक पदार्थका सखरूप क्‍या है? यदि अनेक है तो 
उसका स्वरूप वही है जो प्रतीत हो रहा है या कुछ ओर ? अन्यथा ' 


प्रतीति क्‍यों होती है ? 
तो अनेकवत्‌ क्‍यों प्रतीत होता है ! 
( ग ) अस्मत्‌-युष्मत॒का योग केसे होता है ? इस तीसरे प्रइनके तीन 
रूप हो सकते हैं--- 
( १ ) ज्ञाता और ज्ञानका बया सम्बन्ध है ? 
( २ ) ज्ञान ओर ज्ञेयका क्‍या सम्बन्ध है ? 
( ३ ) ज्ञाता ओर ज्ञेयका क्या सम्बन्ध है ! 
इन सब समस्याओंके सुछुझ जूनेपर ज्ञाता्ञाननश्षेयात्मक विश्वक्ते 
स्वरूपका सम्यग्वोध हो सकता है। यह बोध ही दर्शनके अध्ययनका 
प्रयोजन है मु 
इन प्रश्नोंके भिन्न-भिन्न प्रकारके उत्तर दिये जा सकते है। उत्तरोंसें 
प्र 


क्यों भेदहहीता है इस सम्बन्धर्मं अगले अध्यायमें विचार होगा | इसीलिए 
दाशनिक विचारोंमे कई घाराएँ होती हैं। इनको ही विभिन्न बाद! कहते 
जे 


है | विश्वके स्वरूपको विभिन्न दृष्ट्कोणोंसे देखा जा सकता है इसीलिए 
इस शास्त्रकोीं दर्शनशाम्त्र ओर प्रत्येक वादकों दर्शन कहते हैं। यह हो 


( ख ) अमुमत॒का स्वरूप क्‍या है! वह एक है या अनेक ? एक है 


ह। 
! 
५. 

ढ़ 
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सकता है कि कोई बाद नितान्त निराधार हो परन्तु अधिक सम्भावना 
इस बातकी है कि सभी वादोंमें सत्यका कुछ न कुछ अंश है। हाथी हाथी 
ही है पर जो उसके कान या सूँड़ या टॉग या पूँछको ही जानता है वह 
भी नितान्त अँधेरेमें नहीं है। कोई अवयव सम्पूर्ण हाथी नहीं है परन्तु 
प्रत्येक अवयवमें हाथी है | 


दूसरा अध्याय 
ज्ञान ओर सत्य 
१, नयभेदाधिकरण 


जिन विभिन्न दृष्टिकोणोंसे विद्वके स्वरूपका अध्ययन किया जा 
सकता है उनको नय कहते हैं। हमने पिछले अध्यायमें चींटीके शरीरका 
उल्लेख किया था। साधारण मनुष्यके लिए. यह शरीर त्वक्‌ , रोम, लोहू 
जेसी धातुओंसे बना है । रासायनिक विश्लेषण इन धातुओंके भीतर जल, 
नमक, कई प्रकारके अम्ल और क्षार, तथा सत्वमूछ ( प्रोयोष्ठाज्म ) को 
पाता है। यदि शुद्ध रासायनिक दृष्टसिसे देखा जाय तो चींटीका शरीर 
आद्रंजन, नाइट्रोजन, आक्सिजन, गन्धक, फ्रासफ्रस और काबनके 
परमाणुओँका समूह कै। भौतिक-विज्ञानी उसे पहिले तो धन ओर ऋण 
विद्य॒त्कणोंका पुञ्ञ और फिर शुद्ध वायुतच्वका भेंद बना देता है। एक ही 
बस्तुको विभिन्न दष्टिकोणोंसे विभिन्न प्रकार देखा, समझा और समझाया 
जा सकता है। बहुतसे विचारक जगत्‌के उसी रूपको विज्ञानसामग्री 
बनाते हैं जो जाग्रत अवस्थामें हमारे ,अनुभवमें आता है। यही जगत्‌ 
तत्चा जगत्‌, वास्तविक जगत्‌, समझा जाता है। पर ऐसा माननेका 
कोई पुष्ट कारण नहीं है । जगत॒की सम्पूर्णताके अन्तर्गत स्वप्लावस्था और 
निद्रावस्थाकों भी लेना चाहिये | स्वप्त अपने अनुभूतिकालमें सत्य होता 
है, वह. भी स्मति छोंड जाता है । सबकी एकसे स्वप्न नहीं देख पड़ते। 
स्वप्भेद चरित्र ओर बुद्धिमेदका उसी प्रकार सूचक होता है जिस प्रकार 
हमारे जाग्रत अवस्थावाले विचार ओर कार्य्य होते हैं । यदि जाग्रतकी 
दृष्टिसे स्वप्न. मिथ्या माना जाय तो स्वम्की दृष्टिसे जाग्मत मिथ्या है, 


बततों | सपक्षताकी ओर सक्लेत करती है। यह हो सकता 
के सूप्रकालीन कालका प्रवाह जाग्रतकालीन कालके प्रवाहसे भिन्न 
| कालके सम्बन्धमं आगे सातवें अध्यायमें विचार होगा पर यह तो 
हमारे सामान्य अनुमवकी बात है कि आन्तरिक काछकी गति क्भी- 
कभी बाह्य काल, घड़ीके काठ, की गतिसे भिन्न प्रतीत होती है। सुखके 
दिन जल्दी बीतते हैँ. ढ़ 'खकी रातें लम्बी हो जाती है । स्वम्नके 
मिथ्यालके पश्षमें सबसे बड़ा तक यह है कि स्वप्नानुभूति वस्तुशून्य होती 
हे | यह बात इस अथमें सच हो सकती है किजों भोति-मॉतिके प्राणी 
देख पड़ते हैं या जो घटनाएँ घटती प्रतीत होती हैं. उनका स्वतन्त्र 
अस्तित्व न हो बरन्‌ जाग्रत अवस्थाके कतिपथ अनुभव ही विक्ृत रूपसे 
फिर सामने आजाते हों, पर राग, द्प, क्रो, काम, लोभ आदि भाव 
जो उस समय जागरित होते है वह झूठ नहीं हैं। विश्वविषयक्क 
विचारसे स्वम्नावस्थाकी उपेक्षा नहीं की जा सकती । बीसरी अवस्था सुपृप्ति 
है। सुपृर्तिमें बाहरी वसस्‍्तुओंका ज्ञान नहीं होता, वासनाएँ और स्मृतियां 
भी नहीं उठती, सब्र प्रशान घनीभूत होकर जम-से जाते ह परन्लु चेतना 
मे करती रहती है। जागनेपर उसकी स्मृति सुखनिद्रा या दभख- 
निद्राके रूपमें रह जाती है। स्वप्न झोर सुपुप्तिकों छोड़ देनेसे विश्वका जो 
रूप जना जायगा वह एकाज्ञी होगा। केवल जाग्रतका एक दृष्टिकोण है, 
तीनों अवस्थाओंको ध्यानमें रखनेसे दूसरा ही इष्टिकोण हो जाता है । परन्तु 
अस्मतका एक चांथी अवस्था भी है जिसे तुरीयावस्था कहते हैं। इ 
अवस्थाके अखित्वकों अस्वीकार नहीं किया जा सकता । सश्री दे गमें 
ऐसे लाग हो गये हैं ओर हैं जिनको यह अवस्था प्राप्त होती है।। इस का 
दूसरा नाम समाधि है। उनका कहना है कि इस अवस्थामें उनको 
जगतूके शुद्ध जुपका प्रतीति होती है। निष्पक्ष विचारके लिए यह भी एक 
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सच्चे ज्ञानकों प्रमा कहते है ! यथावनतु, यधाथ, शानत 


ऋहना चाहिये। वहीं ज्ञान सत्य होंगा | पर हम देख चुके हू कि वस्तु 
अर्थात्‌ विश्व, को कई नयोंसे, कई दृष्यिकोरणासे, देखा जा सकता है। 
किसी एक ओरसे देखनेपर हधीकी सेंड हमारे सामने होगी. दूसरी ओरसे 
कान, तीसरी ओरस्ते पॉव | हाथी एक होते हुए नी तीनों इष्टिको्णोंपर 
तीन मिन्न-मिन्न अर्थ हं, अतः स्वरूपज्ञान भी भिन्न-भिन्न होगा, मिन्नः 
भिन्न सत्य मिलेंगे । जो वस्तु व्यावहारिक दप्टिमें मिर्ल/का ठुकडा है वही 


आक्सिजनके चद्धछ एरगाउजेका 
र है ओर वही ऋातिक विज्ञानक्ी इृष्टिमें पिप्डीनूत व यु है! एक ही वस्तु 
४ है म्वन्ध रखनवाल्य बथावस्त॒, 
यथा-अर्थ, ज्ञान, भी तीन ग्रकारका होगा । यह ठीनों ज्ञान सत्य होंगे। 
इस प्रकार भिन्न-भिन्न विचारक जगतके सम्बन्ध आंशिक सत्योका 
तिपादन कम्ते आये हं। इनसे छुछ सत्य एऋ दसरेके पूरक हु ओर 
कुछ एक दसरेके अन्तर्गत ढ। हाथीके हाथ-पविके ज्ञान एक दूसरेके 
पूरक हैं परन्तु मिलीका व्यावहारिक स्वरूप उसके रासायनिक स्वरूपके 
घन्तर्गत है। जो मनुष्य विश्वके स्वरूपको समझना चाहता हा उससे इतनी 
उदारता होनी चाहिये कि विभिन्न दर्शनोंके सत्यांशोकों पशिचान सके ! 
इसके साथ ही उसमें इन सत्यांशोका* समन्वय करने तथा स्वयं व्यापक 
सर्वग्राही दशष्टिकोणसे निरीक्षण करनेकी क्षमता होनी चाहिये । इस प्रकार 
यथार्थ ज्ञानु, परम सत्य, का अनुभव हो सकेगा । 
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मुख्यतः, उस पदार्थकीं सत्य कहते हैं जिसकी सत्ता नित्य हो, अर्थात्‌ जो 
अभावरहित हो । “अभाव चार प्रकारका होता है। किसी वस्तुका अपनी 
उत्पत्तिसे पूर्व अभाव होता है। दूध जमनेके पहिले दहीका अभाव रहता 
है | इस प्रकारके अभावको प्रागभाव कहते हैं। किसी वस्तुका विनाशके 
पीछे अभाव हो जाता है । जल जानेपर लकड़ीका अभाव हो जाता है। 
इसे प्रध्वंसाभाव कहते हैं। एक वस्तुके स्थानमें दूसरेके अभावकों अन्यो-_ 
न्याभाव कहते हैं। जहाँ क है वहाँ ख नहीं है। सर्वथा सम्पूर्ण अभावकों 
अलन्ताभाव कहते हैं। जैसे, गधेके सींगका अत्यन्तामाव है। जो पदार्थ 
इन चार प्रकारके अभाबोंसे रहित हो, अर्थात्‌ जो सदा और सर्वत्र पाया 
जाय, वह सत्य है) सत्यका दूसरा लक्षण अविक्रियशील्ता है। सत्य वस्तु 
एकरस रहती है, उसमें कोई परिवत्तंन नहीं होता । यह दर्शनशास्तरके 
लिए विचारणीय प्रश्न है कि इस परिमाषाके अनुसार कोई सत्य पदार्थ 
विश्वमें है या नहीं । असत्य वस्तुओंमेसे जो स्थान यां कालविशेषसें पायी 
जाती हैं उनको हम चाहे तो अंशतः सत्य कह सकते हैं । जिनका 
अत्वन्तामाव है वह पूर्णतया असत्य हैं । 

यथार्थ ज्ञानकों भी सत्य कहते हैं। अयथार्थ ज्ञान असत्य है। ज्ञान, 
वथार्थ हो या अयथार्थ, स्वसंवेद्य होता है। एकका ज्ञान दूसरेके अनुभव- 
का विषय नहीं होता । दूसरे तक पहुँचानेके लिए ज्ञानकी जो व्यज्ञना 
होती है उसको भी सत्य कहते हैं। यदि ज्ञान अयथार्थ हो या व्यज्ञना 
जञानानुकूछ न को जाय तो वह ज़सत्य होगी। झठा इसी दृष्टिसे असत्य- 
वादी होता है कि वह यथाज्ञान नहीं बोलता । किसी “बाद” को असत्य 
कहनेका तात्यय यह नहीं होता कि उसका प्रतिपादन करनेवालछा यथाज्ञान 
नहीं कह रहा है प्रत्युत यह कि किसी कारणसे उसको यथार्थ ज्ञान नहीं 
हो सका । 

४. अज्ञानाधिकरण 

यथार्थ ज्ञानका प्रतियोगी अयथार्थ शञानया जज्ञान है। अज्ञान 

शब्दके कई अर्थ होते हैं। एक अर्थ तो जानाभमाव, ज्ञानका न होना, 
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है। इस अर्थको मानकर यह समझ लेना चाहिये कि यदि कोई वस्तु मेरे 
विचारका विषय है तो मुझे उसके सम्बन्धर्म अज्ञान, ज्ञानका पूरा अभाव 
हो ही नहीं सकता । या तो वह मेरे चित्तके सामने नहीं है, ऐसी दश्शामें 
मर [छए उसका अस्तित्व हा नहां ६, इसालए ज्ञानक्ता प्रश्न हां नहा उठताड 
या फिर वह मेरे चित्तमें है, ऐसी दशा मुझे कससे कम उसके अधस्तित्व- 
का ज्ञान तो है ही, इसलिए अज्ञान नहीं है। साधारणतः अज्ञान शब्द- 
का प्रयोग अपण ज्ञान, मिथ्या ज्ञान या संशयके अथंम किया जाता हैं | 
ज्ञाकेक साधनोंका विचार अगले अध्यायमे किया जावणा पर इतना तो 
स्पष्ट होना ही चाहिये कि उन साघनोंका ठीकन्टठीक प्रयोग न होंनेसे ही 
ज्ञानसम्बन्धी यह दोष उत्पन्न होते हैं। यदि ज्ञातव्य वस्तुपर झानसाथन परी 
शक्तिमर न लगाये जा सके तो अपूर्ण ज्ञान होगा | बहुत दूरकों वस्द 
अस्पष्ट देख पड़ती है। यदि जो वस्तु जहाँ नहीं है वहाँ उसकी प्रतीति 
हुई तो मिथ्या ज्ञान होगा । एक रस्सी पड़ी है। रस्सीके कुछ छक्षण 
सर्पसे मिलते है| हमको उनका ज्ञान हुआ आर सर्पके उन विद्येष गुणों- 
का ज्ञान हआ जो रस्सीमें नहीं पाये जाते । बस हमको वहाँ सर्पका ज्ञान 
होगा | मिथ्या ज्ञाननगों अध्यास आर विपय्यय भी कहते हैं। कोई ज्ञान- 
विशेष यदि मिथ्या हो तो उसका हमारी सद्चित ज्ञान सामग्रीसे सामअ्जस्य 
न होगा पर अकेला असामझ्ञस्य पर्व्याप्र परख नहीं है. क्योंकि यह सन्देह 
किया जा सकता है कि पूर्वार्जित ज्ञान ही मिथ्या रहा हो | पक्कों परस् 
व्यवहारसे ही हो सकती है । * 

यदि एक स्थल्में दो वस्तुओंकन एक साथ आंशिक ज्ञान हो ठ॑ 
वहाँ- संशय होगा । अपेरेमें कुछ दरपर कोई ऊँचीसी वस्तु देख पड़ती 
है। उसमें वह लक्षण देख पड़ते हैं जो मनुष्योंमे भी पाये जाते है ओर 
वृक्षोंसे भी! पर मनुष्य ओर वृश्षके व्यावतक लक्षण जो एकमें पाये 
जाते हैं दर्सरमें नहीं मिलते, नहीं देख पड़ते ।! अतः यह संशय रह जाता 
है कि यह मनुष्य है या वृक्ष । अपूर्ण ज्ञानादिकी माँति विकल्प भी ज्ञानका 
बाधक होंतां है। विकल्‍प उस निराघार ज्ञानाभासको कहते है जिसका 

कै 
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मल केवल शब्दाडम्बर होता है। हमारे प्रोढ़ विचार शब्दात्मक ही होते 
हूं । इस बातका सदा डर रहता है कि हम शब्दोंके प्रयोग करनेमें बहक 
कर वास्तविकतासे दूर न जा पड़ें | जीवनमें कल्पनाका भी स्थान है परन्तु 
काह्यनिक स्चनाकों बराबर वस्तुस्थितिकी कसोटीपर परखना होगा। 
अन्यथा, इम अपने दाब्दोंके ही जालूमें फेस जायँगे। हमकों गधेका भी 
अनुभव है ओर सींगका भी परन्तु गधेके सींग! का अनुभव नहीं है । 
ऐसा शाब्दिक प्रयोग सुनकर जो एक प्रकारका ज्ञान होता है वह 
विक्रय है। 
७. विश्लेपाधिकरण 

यदि ज्ञान प्राप्त करना है तो अज्ञानकों दूर करना होगा। अज्ञानके 
कई कारण होते हैं। एक कारण यह हो सकता है कि इन्द्रियाँ दूरी 
या व्यवधान या अधिष्ठान-दोपके कारण ठीक-ठीक कक्ष्म न कर सकती 
हों । बीचमें किसी वस्तुका आ जाना व्यवधान और आँख, कान आदिका 
रुण या विकक होना अधिष्ठान-दोष है। परन्तु इन सब बाधाओंसे 
बढ़कर वह बाघा है जिसका स्थान द्रशके भीतर, अस्मतके भीतर, चित्तमें 
है| चित्त किसी वस्तुकी ओर लगाया जाता है पर वहाँ देर तक टिकता 
नहीं, दूसरी वस्तुओंकी ओर खिंच जाता है। उसमें रागद्नेष, पहिलेकी 
स्परतियों, इस समयकी इच्छाएँ, सब भरी रहती हैं और इसी मल्िन 
पीठिकामे ज्ञानोपाजनका प्रयत्न किया जाता है। भीरुको प्रत्येक झाड़ीमें 
बाव देख पड़ता है, साताकों पत्तियोंके हिलनेमें अपने खोये बच्चेके 
पॉवकी आहट सुन पड़ती है, भूखेकी सर्वत्र रोटियाँ ही देख पड़ती हैं । 
चित्तकोी इस अवस्थाकों जिसमें वह किसी विषयपर स्थिर नहीं होता ' 
वरन्‌ एक विघयसे दूसरे विपयपर फिंकता फिरता है विक्षेप- कहते हैं । 
एक तो चित्त निर्मल नहीं, दूसरे विक्षित्त रहता है। इसीलिए उसमें 
वथार्थ ज्ञानका प्रतिष्ठित होना बहुत कठिन हो जाता है | 





तीसरा अध्याय 
अधाण 
१. सेन्द्रिय प्रत्यक्षाघिकरण 


ध्रमाके साधनोंकीं प्रमाण कहते हैं। झुद्ध ज्ञानका नाम प्रमा है। 
इसके साधन तीन ह-प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द । इनके दुष्प्रयोगसे 
अयथार्थ ज्ञान होता है । 

प्रमाणोंमें सबसे महत्वका स्थान प्रत्यक्षका है। शेप दोनों प्रमाण 
इसीपर निर्मर करते हैं। साधारणतः ऐसा कहा जाता है कि विषय और 
इन्द्रियके सन्निकपसे प्रत्यक्ष होता है। युध्मत्‌ प्रपश्च, दूसरे आब्दोंमें बाहरी 
वस्तुओंको ग्रहण करने अर्थात्‌ बाहरी वस्ठुओंसे प्रभावित होने और उनको 
प्रभावित करनेकी योग्यता या शक्तिका नाम इन्द्रिय है। इर्द्रियां बाहरी 
जगतूसे सम्पकका द्वार है। जझानेन्द्रियंके द्वारा युध्मतका प्रवेश अस्मतमें 
ओर कम्मेंन्द्रियोंके द्वारा अस्मतका आबात युप्मतपर होता है। किसी 
बस्त॒का प्रत्यक्ष होनेके लिए यह आवश्यक है- कि उसका किसी इन्द्रियसे 
संयोग हो | हम किसी वस्तुकों तभी ज्ञान सकते हैं, जब वह वस्तु जिस 
इन्द्रियका विषय हो सकती है, वह इट्र्द्रिय उसके सम्पक में आये | जो वस्त 
रूपरहित है अर्थात्‌ प्रकाशयुक्त नहीं है वह चश्षुरिग्द्रिवका विषय नहीं 
हो सकती, देखी नहीं जा सकती। रूपवान्‌ वस्तु भी तभी देखी जा 
सकती है जैव उसका चश्षुरिन्द्रियसे सम्पर्क हो अर्थात्‌ इस इन्द्रियका अधि- 
ट्रान, अंख-ओर मस्तिष्कका चाक्षुप्कैन्द्र, उसके सामने हों । परन्तु इतनेसे 
ही प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । ऐसा भी हो सकता है कि आँख नीरोग हो, 
अध्षुरिन्द्रिय घुष्ट हो और रूप सामने हो, फिर भी प्रत्यक्ष न हो; वस्तु देख 
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न पड़ । देख पड़नेके लिए अन्तःकरणका भी योग होना चाहिये 
अन्यमनस्क होनेकी दशामें, चित्त कहीं ऑर लगे रहनेकी अवस्थामें, सामने- 
की वस्तु नहीं देख पड़ती, पासका स्वर नहीं सुन पड़ता । अतः प्रत्यक्षके 
लिए विपय, इन्द्रिय ओर अन्तःकरणका सन्निकर्प आवश्यक है । 
प्रत्यक्षी प्रणालीकी समझ लेना आवश्यक है। शरीरपर बाहरी 
वस्तुओंके वरावर आघात होते रहते हैं आर उनके प्रत्याधात भी होते रहते 
हू परन्तु हइमकों इन सबका पता नहीं छगता | आँखके सामने तीत् 
प्रकाश आया, सिर फिर गया या आँख बन्द हो गयी। घिरकी ओर कोई 
भारों वर्ु आयी, हाथ उसे रोकनेके लिए उठ गया, कोई छोटा कीड़ा 
या अन्य वस्तु कहीं आ पड़ी, हाथने उसे हटा दिया; मुँहके सामने कोई 
खाद्य वस्तु आयी, मुँहमें रस आ गया। ऐसी कई प्रतिक्रियाएँ निद्वा- 
वस्थामें मी होती रहती हैं। इनका तत्काल सम्पन्न होना शरीस्के लिए 
आवश्यक है, इसलिए नाडिसंस्थान इनकों स्वतः कर लेता है; यह काम 
इतने सरल हैं कि इनके छिए विचारकी अपेक्षा भी नहीं है। परन्तु जब 
आघात तीत्र होता है तव विचारकी आवश्यकता पड़ती है। उसी अवस्था- 
में प्रत्यक्ष) लिए अवकाश होता है। मच्छड़ शरीरपर बैठा, सोतेमें भी 
हाथ उसे हटा देगा। यदि न भी हटा तो कोई बड़ी क्षति न होगी । 
सिरको ओर कोई मारी वस्तु आ रही है, उस समय एक ही क्रिया सम्भव 
है । उसके लिए हाथ स्वतः उठ जाता है। परन्तु यदि सामने सिंह 
आ जाय तब कई प्रकारकी क्रियाएँ परिस्थिति-मेदसे सम्भव हैं। कमी सिंहसे 
लड़ना ठीक हो सकता है, कभी मागना, कभी पेड़पर छिप जाना। इनमैंसे 
कानसा काम किया जाय इसका निश्चय सिंहक्े प्रत्यक्ष होनेपर, अर्थात्‌ उसको 
देखने या उसका दहाड़ सुनने या उसकी गन्ध मिलनेपर ही सम्मव है । 
अन्तःकरण जिस रूपसे इन्द्रिययहीत विषयके सम्पर्क्थ आता है 
उस मन कहते ह। मनसें विषयका जो रूप प्रतिष्ठित होता है वह 
संवित्‌ कहलाता है। परन्तु यह अनुभूति अकेली नहीं है। इसके 
पहिले भी अनुभूतियाँ हो चुकी हैं। अन्तःकरणका दूसरा रूप अहड्ढार 
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। बह इस नयी अनुमूतिकों प हलेकी अनुभूतियोंके संस्कारोंसे मिलछाता 
ओर उसका वर्गीकरण करके अनुयूतियोंमें यथास्थान खापित करता 
। अहड्डारका काम है नयी अनुभृतिकों अहं ( अस्मत )में मिछाना | 
अब वह विपय प्रत्त्य कहत्यता है। बाहरी विषयोंके शब्द, स्पर्श, 
रूप, रस ओर गन्ध पाँच संबित्‌ होते ह। तव अन्तग्करणका तीसरा 
रूप उसके सम्बन्धर्मं अध्यदस|व करता है अर्थात्‌ यह निश्रय करता 
है कि यह विप्रय केसा हैं, इसके ग्रति केसा व्यवहार करना चाहिये, 
इत्यादि । अन्तःकरणके इस तीसरे रूपका नाम बुद्धि है । बंड्धिमें 
आनेके पश्चात्‌ वह विपय विचार-सामग्री वन जाता हैं। फिर तो उसके 
आधारपर अनेक प्रकारके तक किये जा सकते हैं आर दूसरे विचारोसे 
मिलाकर अनेक ऋत्पनाएं की जा सकती हं। वस्त॒ृतम अन्तभ्करण या 
चित्त एक है पर वह क्रमात्‌ तीन प्रकारके काम करता है इसलिए उसे 
तीन नाम दिये गये हैं । प्रत्यक्षके विषय ऊपर जो .कहा गया है वह 
एक उदाहरणसे अधिक स्पष्ट हो सकैगा। एक जगह एक विद्वान ओर 
एक वनवासी बेठे हैं। उनके सामने एक पुस्तक आती है। उसका रह 
उसको आकृति, उसकी छम्बाई-चोड़ाईका भान दोनोंको एकसा होगा। 
दोनोंके मनपर एकसा प्रभाव पढ़ंगा अतः दोनोंके संवित्‌ एकसे होंगे 

परन्तु वनवासीने कभी पुस्तक देखी नहीं, दह पुस्तकका उपयोग नहीं 
जानता । सम्भवतः वह उसके लिए किसीके रिरपर दे मारनेके योग्य भारी 
वस्तुमात्र है। परन्तु विद्यानने तेकड़ों «पुस्तकें पढ़ी हैं! पुस्तक बड़ी, 
छोटी, मोटी, पतढी, दस्तलछिखित, छपी, अनेक प्रकारकों, अनेक विपयोंकी 
होती. हैं | परन्तु इन सबमें कुछ समान गुण हैँ जिनके कारण इनकों एक 
ही नामते पुकारा जाता है। इन्हीं गुणोंकी अपने सामनेको वस्ठुर्में पाकर 
वह विद्वान-उसे पस्तक मानता है। उसे दर्शनसे अधिक अभिरुचि है, 
केन्हीं औरूविष्रयोसे कम | फिर एक ही विषयकी सब पुस्तक एक ही 
कोटिकी नहीं होतीं। इन सब बातों अथांतू पुस्तकके विषय, उसकी 


 क 


शरली, उसकी कोटि आदिका विश्लेषण करके अहड्लार उसको विद्वानके 
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अनुभव-भण्डास्में एक विशेष स्थान देता है। इसलिए वंनवासी और 
विद्वानक प्रत्ययोंगे अन्तर होगा। फिर बुद्धि निर्णय करेगी कि .इस 
पुस्तकका क्‍या किया जाय । सम्भत्र है, विद्वानकी बुद्धि जिस वस्तुकों 
बहुमूल्य पुस्तक मानकर संग्रह करनेका निश्चय करे उसीको वनवासीकी 
बुद्धि निकृट हथियार समझ कर फेंकनेका निर्णय करे । दूसरा उदाहरण 
लीजिये । सामने एक आम रखा है। हम उसके रूपको ही देखते हैं, 
मंवित्‌ रूपका ही हो रहा है, परन्तु स्मृतिरूपसे उसकी गन्ध, स्पर्श और 
स्वाद भी विद्यमान हैं। इसलिए हमको आमका प्रत्यक्ष होता है। जिस 
देश?मं आम नहीं होता वहाके निवासीकों रूपमात्रका संवित्‌ होगा। 
अधिकसे अधिक उसको यह प्रत्यक्ष होगा कि सामने एक फल है। 
अस्ठु, अन्तःकरणके तीनों स्तरोंकी क्रिया समाप्त होनेपर पूरा प्रत्यक्ष होता 

| इससे यह भी स्पष्ट है कि एक ही विपयका प्रत्यक्ष सबको एकसा 

| हो सकता । यदि इन्द्रिय-बछ एकसा हो तो पहिला मानस-चित्र तो 
एकसा हांगा, संवितोंमें साव्श्य होगा । अधिकांश मनुष्यों, कमसे कम 
अधिकांश सम्य मनुष्यों, के अनुभव बहुत कुछ मिछते जुलते होते हैं, 
इसलिए प्रत्ययोंमें मी बहुत कुछ साहश्य होता है। परन्तु पूरा साहश्य 
नहीं होता ओर बुद्धिमेदके कारण प्रत्वक्ष तो एकसा नहीं ही होता । 
वहीं वस्तु किसीके लिए सुन्दर, किसीके लिए कुरूप, किसीके लिए भी, 
किसीके लिए बुरी, किसीके लिए उपादेय, किसीके लिए हेय होती है । 
वस्तुका उपयोग या अनुपयोग भी उसके प्रत्यक्षका अज्ध होता है। यह 
भी स्मरणीय है कि जो वस्तु एक परिस्थितिमें एक प्रकारकी प्रतीत होती 

वहीं दूसरे समयमें दूसरे प्रकारकी प्रतीत होती है। एक ही व्यक्तिको 
किसी विपय-विशेषका प्रत्यक्ष सदा एकसा नहीं होता। जो स्वस्समूह 
उत्रेजन्मके अवसरपर सद्जीत प्रतीत होता है. उसीका पुत्र-निधनके 'आवसर- 
पर चीत्कारके रुपमें प्रत्यक्ष होता है | हे 

२. सन्निकर्षाधिकरण ल्‍ 
3 हम देख आये हैं कि मल्यक्षके लिए अन्तःकरण और इस्द्रिय दोनों- 


त्मयं 


री 


प्रमाण श्डे 


(का विपयके साथ सन्निकर्प या संयोग होना चाहिये। बहुतसे दाशंनिकोंको 


ह सन्निकर्प एक ग्रकारका रहस्य प्रतीत होता है । सामने कोई वस्तु है 
उसने आकाशमें किसी प्रकारकी लहरी उत्पन्न की जो आकर आँखके 
नाड़िजालसे टकरायी । नाडियोम एक विश्येप प्रकारका ग्रकम्पन हुआ, वह 

कम्पन मस्तिष्कके उस कैन्द्र तक पह्चा जो चल्षुरिन्द्रियवका मुख्य अधि- 
प्रान है। यहाँ तक जो कुछ क्रिया हुई वह भोतिक जमगतूमें हुई । लूदरी, 
आकाश, नाड़ी, मस्तिष्क, कम्पन यह सब मौतिक शास्त्रोंके अध्येतव्य 
विप्रय हैं। यहाँपर नये जगतका परिचय होता है। अन्तःकरणमें छाल 
या हरे रह्नकों प्रतीति होती है | कम्पनादि भोतिक जगतूमें होते हैं, 
रह्च-गन्ध-शब्दकी प्रतीति अन्तप्करणको होती है। इसके विपरोत उस समय 
होता है जब चित्तमें कोई सड्डल्प उठता है ओर उसके फलस्वरूप मस्तिष्कमें 
क्षोम होता है, नाड़ियोंमें कम्पन होता है ओर शरीरका कोई भाग कोई 
काम कर बैठता है। विद्वानोंके सामने प्रथन यह होता है कि यह भौतिक 
जगत्‌ आन्तरिक जगत्‌कों ओर आन्तरिक जगत्‌ भोतिक जगतको केसे प्रभा- 
वित करते हैं। सजातीय सजातीयको प्रभावित कर सकता है परन्तु चित्त 
आर भाोतिक जगत्‌ अत्यन्त विजाताय है | एक चतन हैं, दूसरा जड़ | इन 
दोनोंके बीच गहरी खाई है। प्रतिक्षण उसपर पुर बनता रहता है, परन्तु 
केसे ? यह प्रत्यक्ष ज्ञानकी कठिन पहेली है । 

इस पहेलीसे घवरानेकी आवश्यकता नहीं है। रहस्य कुछ तो है 
ही--जों बात ठीक-ठीक समझसें नहीं आती उसीमें रहस्य है--परन्तु 
बहुतसा रहस्य अपनेसे बढ़ा लिया «गया है। जड़-चेतन जैसे विरोधी 
शब्दोंका प्रयोग करके खाई गहरी कर दी गयी है। यह उस विकल्प नामक 
अज्ञानका उदाहरण है जिसका उल्लेख पिछले अध्यायके अज्ञानाधिकरण- 
में किया गया था | जेसा कि आगे चलकर ह्वितीय खण्डके पॉचवे अध्याय- 
के भूतविस्ताराधिकरणमें दिखलाया जायगा, चित्त और भोतिक जगत्‌ 
विजातीय नहीं हैं | सत्वगुण, रजोगुण और तमोंगुण नामके तीन पदार्थों 
चित्त और मौतिक जगत्‌ दोनोंकी उत्पत्ति हुई है। यह तीनों गुण सदा 
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मिले रहते हैं परन्तु इनकी उद्दीसिमें भेद रहता है। एक उद्दीत्त रहता है, 
दूसरे दबे रहते हैं, एक अधिक उद्दीस रहता है, दूसरे कम । इसी तार- 

बके कारण वस्तुओंमें भेद होता है। यदि सुविधाके लिए गु्णोंकों उनके 
नामोंके प्रथमाक्षरोंके अनुसार स, २, त कहें तो चित्त भी सरत' है और 
वाह्य जगतकी प्रत्येक वस्तु-आकाश, नाडी, मस्तिष्क--मभी सरत है 
केबठ स, र ओर त की मात्रा्भोमें भेद है। अतः वस्तु ओर चित्तके 
वीचमें कोई गइरी खाई नहीं है; दोनों सजातीय हैं; दोनों ओर 'सरतः 
४ जो एक दूसरेपर क्रिया-प्रतिक्रिया कर सकते हें । 

एक ओर विचार है जो इस रहस्यको सुल्झाता है। विश्व वस्त॒ुतः 

एक है। हमने अपनी सुगमताके छिए उसको अस्मत-युष्मत्‌ , शाता-ज्ञेयमें, 
बाँट रखा है। यदि सारा विश्व कागद माना जाय तो चित्त ओर भोतिक 
जयत्‌ उसके दोनों ए४ हैं। दोनों पृष्ठ बराबर हैं, दोनों एरष्ठोंका नित्य 
सम्क् है, दोनों पृष्ठोंमें कागद अन्तहिंत है। समूचे कागदमें प्रतिक्षण 
परिवर्तन होता रहता है। इस कहनेका तातय्य यह है कि दोनों प्रष्ठोंमें 
युगपत्‌ परिवर्तन होता है, दोनों प्रष्ठ परिणामी अर्थात्‌ परिवर्तंनशील हैं । 
यदि हममें सामर्थ्य हो तो हम उभय पृष्ठ अर्थात्‌ समूचे कागदके परिणाम- 
प्रवाहकों देख सके | ऐसा न करके हम कभी एक पृृष्ठका अध्ययन करते 
हूं कभी दसरेका । जिसका अध्यवन करते हैं उसमें परिवर्तन होता प्रतीत 
होता है । दूसरे परृष्ठके सिवाय ओर तो कुछ है नहीं अतः हम यह समझ 
लेते हैं. कि यह दूसरा पृष्ठ ही परियर्तनकी जड़ होगा और तब यह दूँढना 
आरम्म करते हैं कि एक पृष्ठ दूसरे मृष्ठको कैसे प्रभावित करता है । हमारे 
उपमेयमें ठोक यही बात घटती है। अस्मयुष्मदात्मक जगत प्रत्षिक्षण 
परिणत होता रहता है। उसके अस्मदंशमे, जिसे हम यहाँ चित्तांश कहेंगे, 
निरन्तर परिणाम हो रहा है ओर साथ ही युधष्मदंशमें भी, जिस भोतिकांश 
कहेंगे, बराबर परिवर्तन हो रहा है। यदि हममें सामथ्य हो तो हम इस 
सारे परिवर्तनकों एक साथ देखें और समझें | ऐसा न करके क्रमी तो हम । 
चित्तपर अपना ध्यान केन्द्रीमूत करते हैं । चित्तकों परिणत होता देख 


रा 
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कर हमको ऐसा प्रतीत होता है कि भोतिक जगत्‌ इन परिणामॉका कारण 
है। इसी प्रकार यदि भौतिक जगतपर ध्यान दिया जाय तो उसके परि- 
वर्तनोंका कारण चित्तमें दूँढ़ना पड़ेगा | फिर हम सोचने लगते हैं कि चित्त 
आर भोतिक जगत जो खभावतः एक दरुरेसें भिन्न हें एक दसरेकी किस प्रकार 
भावित कर सकते हैं | वस्तुतः दोनोंके परिवर्तन उस परिवर्तनके दो पटल 
ह जो समृचे विश्व्में हो रहा है। यह प्रश्न फिर भी रह जावगा कि समूचे विश्वर्मे 
क्यों ओर केसे परिवर्तन होता है । इस प्रश्षरर आगे चलकर विचार होगा, 
परन्तु यहाँ प्रत्यक्षके सरूपको समझनेके लिए वह विचार अग्रासछ्ञिक है। 
३. चब्लतुस्वरूपाधिकरण 
मेरे सामने फू में कहता हूँ कि सुझे इसका प्रत्यक्ष ज्ञान हो 
हा है। म॑ इसे देखता हूँ, छूता हैँ, सँबता हूँ। चश्तुरिन्द्रिय, स्पशन्द्रिय 
आर घाणेर्द्रियके द्वारा चित्तमें गुलाबी रज्ञ, कोमछता ओर एक विशेष 
प्रकारकी महँककी प्रतीति होती है। फूल्के तीनों लक्षण तीन इन्द्रियोंके 
विपय हैं । कोमलता चित्तमें है, गन्ध चित्तमें है, रह्ञ चित्तमें है। इन 
तीनों गु्णोंके यो गके सिवाय फूछ ओर क्या है? तो फिर तो सारा फूल 
चित्तमें है। फूछ ही क्यों सारा भोतिक जगत्‌ चित्तमें है, मनोराज्य 
परन्तु जिस प्रकार हमको अपने विचार या अपनी स्मृतियां चित्तके भीतर 
प्रतीत होती हैं उस प्रकार फूछ भीतर प्रतीत नहीं होता । वह बाहर ग्रतोत 
होता है, इसीलिए, हम कहते हैं कि वह बाह्य जगतमें है। हमारे विचार जगह 
नहीं घेरते परन्तु फूछ जगह घेरता है, वह दिक्‌ , आकाश, के किसी प्रदेशसें 
। रह्ज, गन्ध, कॉसलता जेसे लक्षण चित्तमें ह और इनके सिवाय 
मारे लिए फूल ओर कुछ है नहीं। इन ल्क्षणोंकों छोड़ दीजिये तो 
फर बचता क्‍या है जिसे हम फूलछ कहें ? इसो प्रकार जगत्‌की सभी 
वस्तुरओके छिए कह सकते हैं। हमें उनकी सत्ताका पता लक्षणोंके रूपमें 
ही मिलता है ओर लक्षण चित्तम हैं। लक्षणोंके अतिरिक्त किसी पदाथका 
हसको परिश्रय नहीं मिलता | पर केवल इतनेसे यह सिद्ध नहीं होता कि 
चित्तके सिवाय कुछ है ही नहीं । अभी ऐसा मानना ठीक जँचता है कि 
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७ है निःसन्देह जो हमारे चित्तमें कोमछता, गन्ध और छाल रख्जके संबे- 
दन प्रकट करता है जिनसे हमको फूलकी प्रतीति होती है। कुछ है जो 
फूल-रूपसे ग्रतीत होता है, कुछ है जो कुर्सी-रूपसे प्रतीत होता है, कुछ 
है ज्ञो कागद-रूपसे प्रतीत होता है, कुछ है जिसकी सत्ता है। हमको कांगद 
या कुर्सी या फूलका प्रत्यक्ष होता है; यह उन कुछों'के व्यावहारिक रूप हैं । 
पर कुछोंका जो वास्तविक स्वरूप है उनका हमको प्रत्यक्ष नहीं होता। 
इस सम्बन्धर्म दूसरे खण्डमें पुनः विचार होगा, तबतक यह समझ लेना 
चाहिये कि हम कुछके, वस्तुकै, स्वरूप अर्थात्‌ पारमार्थिक सत्ताका प्रत्यक्ष 
ज्ञान नहीं प्रामत करते | प्रत्यक्षका विषय उसकी व्यावहारिक सत्ता होती 
है। अध्यासकी अवश्थामें व्यावहारिक रूपकी जगह कोई ओर रूप देख 
पड़ता है | इस रूपको प्रातिभासिक सत्ता कहते हैं। रस्सीमें कभी-कभी 
अध्याससे सर्पका प्रतिमास होता है । हम अन्त्रोंके द्वारा इन्द्रियोंको शक्तिको 
चाहे जितना बढ़ा लें परन्तु ऐन्द्रिय ज्ञान वस्तुके स्वरूपका ज्ञान नहीं 
हों सकता । 

४. अतीन्द्रिय प्रत्यक्षाधिकरण 
ऐसी भी ज्ञातव्य बातें होती हैं, जो किसी इन्द्रियका विषय नहीं 

होतीं। चित्त केवछ बाहरी वस्तुओंकोीं ही नहीं जानता, अपनी बृत्तियोंकों 
भी जानता है | अपने सड्भृह्प, अपनी इच्छाएँ, अपने राग, अपने द्वंष, 
अपनी आशा, अपना भय, यदह्द सब चित्तके परिणाम हैं ओर चित्त इनको 
जानता है। इनका ग्रहण किसी इब्द्रियके द्वारा नहीं होता । जिस प्रकार 
दीपक दसरी वस्तुओआँको प्रकाशित "करता है ओर अपने स्वरूपकों भी 
प्रकाशित करता है इसी प्रकार अन्तःकरण दूसरी वस्तुओंका भी प्र्यक्ष 
करता है ओर अपना भी प्रलक्ष करता है। यह प्रत्यक्ष अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष . 
कहलाता है। यह प्रत्यक्ष भी सुकर नहीं है।यों कहना चाहिये कि 
बाह्य वस्तुओंको भाँति चित्तका भी यथार्थ प्रत्यक्ष नहीं हो पाता | बहुतसीं 
वृत्तियां दवी रहती है। अपनेमें जो ढर्बछताएँ हैं वह सामने / आने नहीं 
पाती । कमी-कभी स्वप्नमें, मानस रोगमें, उन्मादमें या ऐसे व्यवहारमें जो 
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तीह़ भावाबेशके कारण बुद्धिके नियन्त्रणके बाहर निकल गया हो 
दुबब छताओंका पता चल जाता है, नहीं तो हम इनको दबाये रहते हैं । 
बहुत-सी स्मृतियाँ हं जो हमारे अन्तःकरणमें सुरक्षित हैं परन्तु हम उनको 
ठात्‌ पीछे रखते ह। अपने विचारोंपर हमने कई पहरेदार बेठा रखे हैं । 
सका परिणाम यह होता है कि चित्तकों अपने पूरे स्बरूपका, अपनी 
परी गहराईका, ज्ञान नहीं हो पाता । सेन्द्रिवकी भाँति इस अतीरि्रिय 
प्रत्यक्षद्वारा जो प्रमा उत्पन्न होती है वह भी पूर्ण नहीं होती, सम्पूर्ण 
जय उसका विषय नहीं हो सकता | 
साधारणतः हम दूसरोंके स्वभावकी परख उनके आचरणोंसे करते हैं 
परन्तु कभी-कर्भी ऐसा भी होता कि न केवल दूसरे मनुष्यका स्वभाव 
ओर हमारे प्रति उसका मेंच्री या आम॒त्व या मयका भाव वरन्‌ उसके 
विचारों तककी झलक यकायक हमको मिल जाती है। यह भी अतीन्द्रिय 
प्रत्यक्ष है। बाहरी वस्तुओंका ज्ञान तो हमको सेन्द्रिय प्रत्यक्षसे होता है 
परन्तु उनके पारस्परिक सम्बन्ध ओर उनको परिचालित करनेवाले नियमोका 
ज्ञान सामान्यतः तक द्वारा प्राप्त होता है। परन्तु कभी-कभी वैज्ञानिक 
या अन्य विचारकको ऐसे तथ्योंका यकायक मान हो उठता है। पीछेसे 
तक ओर अनुसन्धान इस तात्कालिक ज्ञानकी पुष्टि करते हैं| यह भी 
अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष है | ऊँचे कलाकारके चित्तमें भी विश्वके रहस्वका इसी 
प्रकार न्यूनाधिक ज्ञान स्फुरित होता- है । 
५. अनुमानीधिकरण 
प्रमाका दसरा साधन अनुमान है । यदि अनुमानपर विश्वास न 
किया जाय तो जगत्‌का बहुतसा व्यवहार बन्द हो जाव । अनुमानसे वह 
काम लिया जाता है जहाँ प्रत्यक्ष सुकर नहीं होता परन्तु उसकी सचाइकी 
कसौटी प्रत्यक्ष ही है । हमको यह निश्चय रहता है कि प्रत्यक्ष अनुमानका 
समर्थन करेगा । अनुमान स्वतन्त्र ग्रमाण नहीं है। वह प्रत्यक्षमूलक है । 
जिस व्याप्िंके आधारपर अनुमान किया जाता है वह पिछले प्रत्यक्षोंका 
ही निष्कर्ष होगी ओर इस अनुमानकाल्में मी अनुमेयके लिड्जका प्रत्यक्ष 
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चाहिये। तभी अनुमान हो सकता है। हमने पहिले कई बार यह 


है | घुआओ था वहाँ आग भी थी। यह हमारा अन्वयी प्रत्यक्ष 
हा है। यह भी देखा गया कि जहां आग नहीं थी वहाँ घुभा नहीं था 
यह व्यतिरेकी अनुभव रहा है। इससे हमने इस व्यात्ति, व्यापक नियस, 
का अहण किया कि जहाँ-जहाँ घुआओँ होंता है वहाँ आग अवश्य होती है। 
हमने सारे जगत्‌की छानबीन तो की नहीं, दस पॉच जगहोंमें ऐसा अनुभव 
किया । जितनी अधिक संख्यामें घुएके साथ आगका प्रत्यक्ष हुआ होगा 
उतनी ही अधिक सम्भावना व्यासिके ठीक होनेकी होगी । थे.डे अनुभवमें 
नूलके लिए अधिक अवकाश है। ऐसे कई खल हैं जहाँ आगके साथ 
थुआओं होता है परन्तु ऐसी व्याप्ति नहीं है कि जहाँ-जहाँ आग हो वहाँ 
धुआं भी हो। प्रत्यक्षके आधारपर कोई भी व्यापक नियम बनाया जाय, 
इस बातकी सम्भावना वराबर बनी रहेगी कि स्थात्‌ कोई ऐसा दग्विषय 
मिल जाय जिसमें वह नियम न घटता हो । यदि ऐसा एक भी उदाहरण 
मिल्य तो नियम न रह जायगा। अस्तु, यदि हम किसी दूरके स्थानमें 
आगके अस्तिखका अनुमान करते हैं तो आगके लिझ्ञ अर्थात्‌ धुएँका 
प्रत्यक्ष होना चाहिये। प्रलक्षनूलक होनेसे अनुमानमें वह सब सूले हो 
सकती हू जो प्रतक्षमें होती हैं। यदि पहिले ही भूछ हुई हो तो व्याप्ति 
हो टीक न होगी | यदि इस समय लिड्जकै सम्बन्धप्रें भूल हो रही हो तो 
भी अवुमान ठीक न निकलेगा | उदाहरणके लिए मान छीजिये कि किसीको 
दूरके पहाडपरका कुहरा घुएँके रूपये देख पड़ता है। यहाँ उसे लिड्जके 
सम्बन्धम मिथ्या ज्ञान हुआ है, कुररेमें धुएँका अ यास हुआ है | अतः यदि 
पहाइपर आमगका अनुमान किया जाय तो वह अनुमित ज्ञान झूठा 
निकलेगा, इस कारण अनुमानसे जो ज्ञान उच्न्न होता है उसके श्रान्त होनेकी 
सम्भावना रहती है ओर यह सम्भावना प्रत्वक्षकी अपेक्षा अधिक होती है । 
२. शब्दाधिकरण 
प्रमाका.तीसरा साधन शब्द है। व्यवहारमें इसका परित्याग नहीं 
किया जा सकता | हम बहुत-सी बातें दूसरोंके कहनेके आधारपर मान 
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लेते हैं। सारी प्रथिवीका यूगोल इसी प्रकार पढ़ते हैं। यह विश्वास 
रहता है कि जो बात बतलायी जा रही है उसका प्रत्यक्ष किया जा सकता 
है परन्तु प्रत्येक वातकी इस प्रकार परख की नहीं जाती । कोई कहता है 
अमृक सड़कपर पागल हाथी खड़ा हे, उधर मत जाओ ॥ समझदार लोग 
इस बातको मान छेंगे। यदि कोई निश्चय करनेके लिए उधर जायगा तो 
उसको प्रत्यक्ष अनुभवका सुख तो मिलेगा परन्तु दाथीके पाँव बहुत देरतक 
यह सुख भोगने न देंगे। रोगी वेद्यकी इस बातकों मान लेता है कि असुक 
ओऔपषधके पीनेसे व्यथाका उपशम होगा । इससे उसका कव्याण होता हैं। 
शब्दद्वारा प्राप्त ज्ञानके यथाथ होनेके लिए दो बातें आवध्यक ६--कहने 
वाला आप्त हो ऑर हम उसका बात समझनेम भूछ न कर | आतत उद 
मन॒ष्यकों कहते हैं जो वस्तुका यथार्थ शञाता हो । यथाज्ञान वक्ता हो ओर 
समझानेकी शक्ति रखता हो, ज्ञान जिन कारणोंसे अपूर्ण या मिथ्या हो 
जाता है उनको जोर हम ऊपर कइ ख्लोंमें सड्डेत कर आये हूँ। याँः 
इनमेंसे किसी भो कारणसे खय॑ कहनेवालेका ज्ञान समीर्चीन अथात्‌ यथा- 
वस्तु नहीं है तो सुननेवालेका ज्ञान केसे ठीक हो सकता है ? फिर कहनेवालेसें 
अपने भावको स्पष्ट रूपसे व्यक्त करनेकी योग्यता तो होनी ही चाहिये, उसकः 
चित्त राम-द्वेष-मय आदिसे नुक्त होना चाहिये, अन्यथा वह अपने ज्ञानको 
यथावत्‌ प्रकट न करेगा, कुछ छिपा रखेगा, कुछ बढ़ाकर कहदेगा । जो 
इन तीनों दोषोंसे रहित हो वही आत्त पुरुष हे। उसका वाक्य प्रमाण 
हो सकता है। परन्तु इस प्रमाणसे छाम तभी उठाया जा सकता है जब 
सुननेबालेका चित्त भी निमल हो | जिसका चित किसी डुराग्रहसे मुक्त 
हैं वह दब्दप्रमाणकी तोड़-मोड़कर उसकी व्याख्या अपने पुराने आअशुद्ध 
विचारों के अनुसार करेगा। इस प्रकार जो ज्ञान उद्न्न होगा वह भी 
असन्दिग्ध च होगा | 
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१, तकपारतन्याधिकरण 


हमने पिछले अध्यायसें प्रमाणों, अथात्‌ यथार्थ शानके साधनों, 

तकका नाम नहीं लिया है। इसपर स्थात्‌ किसीको आश्चर्य होगा परन्तु 
आश्वर्य्यके लिए स्थल नहीं है। हमने जिन तीन प्रमाणोंका उल्लेख किया 
है तक॑ उनसे प्रथक्‌ नहीं है। तक शब्दका प्रयोग प्रायः दो अर्थेमिं किया 
जाता है। बहुधा जिसे तक कहते हैं वह अनुमानका ही दूसरा नाम है | 
दूरपर धुओं देखकर आगकी सत्ता निश्चय करनेका पारिभाषिक नाम 
अनुमान है; इसको तक भी कहा जाता है। अध्यवसायकों भी तर्क 
कहा करते हैं । यह बुद्धिका धर्म्म है। कभी तो बुद्धि किसी तत्कालीन 
प्रत्यक्षज प्रत्ययके सम्बन्धमें निर्णय करती है, कभी कई प्रत्यक्षज प्रत्यय या 
प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्दसे उत्तन्न प्रत्यय अध्यवसायकी सामग्री बनते हैं । 
उनको एक दूसरेसे सिलानेसे ऐसी बातें निष्पन्न हो सकती हैं जो पहिले 
ज्ञात नहीं थीं परन्तु अज्ञात होते हुए भी यह बाते पुराने प्रत्ययोंके भीतर 
निहित थीं। अंध्यवसाय उनको केज्ल प्रकट करता है | मेरे सामने एक 
ज्यामितिक चित्र बना है। इस वातका पता तो मुझको प्रत्यक्ष रूपसे 
होता है कि वह त्रिम्रुज है | अध्यवसाय या तकंद्वारा मैं त्रिभुजके कई 
गुणोकोी जान सकता हूँ। बिना नापे ही तकी मुझे यह बतण»ता है कि ' 
इस त्रियुजके तीनों कोणोंका योग दो समकोणोंके बराबर है।। यह मेरे 
लिए नया ज्ञान है। ऐसा नया ज्ञान तकसे प्राप्त होता है”। मनष्यके 
शानका बहुत बड़ा अंधश तकके द्वारा ही प्राप्त हुआ है। मंनुष्यकी यह 
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महत्ता है कि वेह तर्क कर सकता है। परन्तु तक स्वतन्त्र प्रमाण नहीं है ! 
वह अन्य प्रमणोंसे प्राप्त सामग्री के बुद्धिद्वारा उपयोगका नाम है । 


२. तकाप्रतिष्ठाधिकरण 


तकमें एक दोष यह है कि वह अप्रतिष्ठित है अर्थात्‌ उसके द्वारा जो 
ज्ञान प्राप्त होता है वह अन्तिम ओर निर्णायक नहीं होता । तकको ग्रत्वक्ष- 
से परदेन्‍्पदे मि्ाना ओर सुधारना पडता है। छोटी बातोंमें, ऐसी बातोंमें 
जो थोड़ी देर या थोड़े क्षेत्रमें समाप्त हो जाती हैं, तक वस्तुस्थितिके अनुकूल 
होगा परन्तु बड़ी वातोंमें वस्ठुस्थिति उससे दूर पड़ जा सकती है । प्राण- 
धारियोंके सम्बन्धर्म तो तक वहुत घोका देता है | यदि १० श्रमिक किसी 
कामको ८ दिनमें करते हैं तो तकके अनुसार ९० श्रमिक उसे ४ दिनमे 
करेंगे | स्थात्‌ ऐसा हो भी जाय पर तर्क यह मी कहता है कि १,१५,२०० 
अमिक उसे १ मिनिटमें पूरा कर देंगे। वस्ठुतः ऐसा कदापि नहीं हो 
सकता | एक सीमसाके उपरान्त अमिकोंकी वढ़तठो संख्या काममें बाधक होने 
लग जायगी | किसी मनुष्यकों सीधा समझकर ठोग नित्य चिढ़ाया करते 
हैं। उसका स्वार्थ भी स्थात्‌ इसीमें है कि चिढ़ानेवार्लंकी वात सहता 
जाय । परन्तु एक दिन न जाने कया हो जाता है कि वह भड़क उठता 
है और ऐसे काम कर बैठता है जो हमाहे सारे तक और उसके सारे हितों- 
को तोड़-फोड़ डालते हैं | ऐसा माननेकी आवश्यकता नहीं है कि कोई 
देवी या दानवी शक्ति तकको झूठा सिझ करनेपर तुली वेठी है। बात यह 
है कि बुद्धिकों जेसी ओर जितनी सामझ्ी मिलेगी वेसा ही व्यापक ओर 
आहक उसका अध्यवसाय होगा | यदि कोई सर्वज्ञ हो अर्थात्‌ किसीकों 
समस्त विश्वका युगपत्‌ प्रत्यक्ष हो रहा हो तो उसका तक भी असन्दिग्ध 
परिण[मवाल्ल होगा । साधारणतः हमको किसी भी परिस्थितिके सब 
पटलोंका ज्ञान नहीं होता । थोड़ी सामग्रीके बछ्पर अध्यवसाय करते है 
इसलिए, उसका परिणाम भो यथार्थ नहीं निकल्ता। प्रत्यक्षद्वार उसको 
बराबर ठीक करना पड़ता है। यदि कोई नया अनुभव, नया हेतु, मिला तो 
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नया अध्यवसाय करना पड़ता है। सेकड़ों वर्षों तक मज्ञछादि ग्रहोंकी 
नाक्षत्र गतिविधि देखकर विद्वानोंने उनकी चाछके सम्बन्ध नियम 
बनाये । इन नियमोंके आधारपर तकसे यह निश्चय किया जा सकता है 
कि अमुक तिथिकों अमुक काछमें अमुक ग्रह आकाशमे अमुक स्थानपर 
होगा। देखनेपर अह्द ठीक उस स्थानपर नहीं मिलता । जितनी ही छरम्बी 
अवधिके लिए गणना की जाती है उतनी ही बड़ी भूछ मिलती है। कारण 
स्पष्ट है। यदि किसी समीपस्थ पिण्डके आकर्षण या किसी ऐसी ही अन्य 
बातके सम्बन्धर्मे रत्तीमर मी भूल रह गयी तो वह काल पाकर बढ़ती जाती 
है। ऐसी भूलको बराबर प्रत्यक्षते मिलाकर शोधना पड़ता है। एक समय 
था जब विद्वान छोग खब्तों पिण्डोॉंकी गतिविधि देखकर यह मानते थे कि 
सूर्यादि प्रथिवीकी परिक्रमा करते हैं । नये हेतुओंके मिलनेपर यह मत 
पलट गया और ऐसा माना गया कि एथिवी आदि ग्रह सूर्यकी परिक्रमा 
करते हैं। आजकल यह कहना अधिक ठीक जंँचता है कि प्रत्येक ग्रह 
सूर्य ओर अपने संयुक्त गुरुत्वकेन्द्रकी परिक्रमा करता है पर यह केन्द्र 
सूर्य्यके पिण्डके भीतर है इसलिए ऐसा प्रतीत होता है कि सूच्यका फरि- . 
क्रमण हो रहा है । सबंश्ञ परीक्षकका तक सदेव ठीक होगा परन्तु साधारण 
मनुष्य स्वंज्ञ नहीं होता | सब सम्मव हेतु उसके सामने उपस्थित नहीं 
होते, इसलिए उसका तक पृर्णतया सत्यप्रतिष्ठ नहीं हो सकता । 

तकमें एक और कारणसे बाघा पड़ती है। मनुष्यके लिए. अपनी 
बासनाओंसे पीछा छुड़ाना बड़ा 'कठिन होता है। जो वासनाएं अव्यक्त 
रहती हैँ उनसे बचनहा और भी कठिन है । वासना बुद्धिकों कछपित कर 
देती है ओर उससे ऐसे हेतु स्वीकार करा लेती है जो अन्यथा अग्राह्म 
प्रतीत होंगे । तृत्त ओर भूखे, निधन ओर घनिक, राषु ओर कामी, के 
तकमें भेद होता है। जो बात एकको बुद्धिसद्भत प्रतीत हीती' है _बृही 
दूसरेको तकविरुद्ध छगती है। जो एकके लिए सद्व्यासि है वह दूसरेकी 
अव्याप्ति या अतिव्यात्िके रूपमे देख पड़ती है। निर्दोष तकके लिए 
सवंश्ञताके साथ-साथ पूर्ण वासनाझून्यता भी चाहिये । 
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३. अतक्या घिकरण 
हम पिछले अध्यायके अतीनिद्रय प्रत्यक्षाधिकरणमे देग आये हैं दि 
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एस कहा वदिंरय है जिनका शान हमकी इन्द्रयव्यवधानक वचिना हा हातः 

क्र ७, ३०. 03 उक. क कस." आन] 

हैं | अपन दाग, दपष, क्रध आर इनक दाद्दान्तर भंदाक ज्ञान्कि छए 

> ० पर द्रयाक श्थ्य छआ न वार्स दे त्न्क न झा “कगाह 
इसका ने ता इबच्द्रयाका सब्यस कमसदता हू लेकतला तकका आऑीवबमोे 
कल डक बज 5 कम ली जम 73% 77 >> ० 

कता होती हैं। यह तकका विपय ही नहीं है । माता अपन बच्चेका 
हा आप] बी कक ० कर, पर कण. +#गन किक लिन 
| 'श्रत नहीं है| सच्चा हा या साहन, 


४6 है अमन्‍्क अकके, “नमन शा जाल» जीना अननाा ञ्ञ का 
चाहता हैं| यह रनह कसा तकक आउशभ्र 


श।२ निकल अि०० का नस्स न 5३ का बन का कक बन >> कक ् > 
दोनोंके लिए मानृस्नद् अतकक्‍य हूँ। सान्दत्य भी अतदय है। समद्वकी 
उत्ताल तरद्ड, अश्नचुम्बी गा : निझ्र, प्रपात, आकाशगनज्ञार्म माणि- 


का 
मालाकोी मांति पिरायी हुई ताराबछो, शरतकी ज्योत्त्नाः, पुस्करमें स्टि 


४ 0 
हटा है व च्न्च्य रे रा जा मन के वन टल> पूल्कूक रा ह्चाय न 
सान्द््य हद वह सबच्े हद परन्तु तकद्ारा दृससक पास नह्य पहचाया ज 
श् कह ७ कम से /ी आन के * हि हा 
सकता | इिवात्सक काय्याक्र भातर जा सह-अनुभूति हृता हद वह भा इस! 


प्रकाखाग पदार्थ है। किसीका जलते या ड्बते देखकर दसरा मनुष्य जब 
उसे वचानेके छिए कूद पड़ता हैं उस समय उसको उस विपद्ग्रत्त व्यक्ति- 
के साथ जिस तादात्यका अनुभव होता है दह अट्कर्य है। 'हत्वा करना 
बुरा हैः-- यह बात मनमें वेठ जाती है, प्रमाण नहीं हूँढ़ती । गणित- 
शाखत्रकों मर्तिमान तक कह सकते है पर उसकी इतनी बड़ी अद्डालिका 
जिन तथ्योंके अधारपर खर्डी है वह अतक्य ह। यदि दो वस्तुएँ किसी 
तीसरी वस्तुके बराबर हों तो वह एक दुस्तरीके बराबर होंगी?, 'अंशी अपने 
अंदसे बड़ा होता है', (२+२-८ ४'-चअह बाते स्ववंसिद्ध मानी जाती हैं । 
इनकी सत्यताका कोई पुष्ट प्रमाण नहीं दिया जा सकता । हमको ऐसा 
ल्यता दे कि यह सच होंगी ही | इनके आध्ारपर हम तक करके टीक 
रिगासोपर * पहुंचते ह। पर यह ज्ञान दृमका तक द्वारा नद्द हुआ हट 
ऐसे तथ्य अतक्य हैं। सारे अनुभवोंका मृल जो मे? है वह स्वयं अत्क्य 
है । बह अपनेको अपनेस जानता है, किसी तकद्वारा नहीं । 

म॑ यह फिर स्पष्ट करना चाहता हूँ कि हम तककी अवहेलना नहीं 

रे 
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कर सकते । वहुत-सा ज्ञान जो अन्यथा अप्रकट रह जाता तक द्वारा ही 
प्रकट होता है | तक के अभावमें हमको प्रत्येक बल्तु, प्रत्येक घटना, का 
प्रथन अनुभव करना पड़ता, सबके लिए ऋल्ग-अछग प्रमाण हूँढना 
प्‌ ता | तक हमको इस श्रमसे बचाता है ओर ज्ञानकों प्रमतित्चील 
बनाता है। वह पर्वत धूमयुत है! । इस वाक्यमें 'वह पर्वत” नाम और 
धूमयुत है” आख्यात है। आख्वातमें नामके सम्बन्धमें जो कहा गया 
वह अतक्य है, हमको घुएका प्रत्यक्ष हो रहा है, ऐसा संवित्‌ हो रहा 
परन्तु तकके द्वारा हमको यह विदित होता है कि पत्रतपर आग है, क्योंकि 
जहाँ घुओं होता है वहाँ आग होती है। यह ज्ञान हमकों वहाँ जानेपर 
प्राप्त हो सकता था परन्तु तकने इस श्रमते बचा दिया। पुराने 
आख्यातके भीतरसे नया आख्यात निकला और हम कह सकते हैं बह 
पर्वत अग्निमान है!। ऐसा जाननेसे हम निर्णय कर सकते हैं कि कैसा 
व्यवहार किया जाय। यदि हमकों भोजन पढाना है या सर्दा छगग रही 
दे तो हम पर्वतकों ओर जायँगे, अन्यथा दूसरे काममें प्रवनत्त होंगे । तक- 
के अभावमें केवल धूमदर्शन व्यवहारके लिए मार्ग-प्रइर्शक नहीं हो सकता 
था। जो प्रत्यक्ष हो रहा था वह चित्तका विकार मात्र होकर रह जाता | 
अतः यह स्पष्ट है कि तककी सहायतासे ही हम अपने ज्ञानका उपयोग कर 
सकते हैं | परन्तु ज्ञानका बहुतसा ऐसा अंश है जो इमको बिना तक, 
बिना अध्यवसाय, के प्राप्त होता है। वह तकके लिए कुछ सामग्री दे सकता 
है परन्तु खय अतक्य है | ५ 

हमने यहां उस ज्ञान-सामग्रीकी अतर्क्बतापर मुख्य ध्यान दिया है 
जो अरतीन्द्रिय पत्कक्षद्वारा प्रात होती है परन्तु वस्तु तः अवक्यताका, क्षेत्र 
बहुत बड़ा है। सेन्द्रिय प्रत्यक्ष और शब्दमें भी तकको स्थान नहीं है । 
यदि मान लिया जाय कि वक्ता आप्त परुष | शब्दअ्ंमागसे हम 
जानते हैं कि स्वर्गके अधिष्ठाता शक्क हैं, गायत्री-जयसे पुण्य होता हैं 
काशीमें त्रिपुराभरवी नामका एक सुहक्ला है। यह सब बातें हमारे लि 
अतक्य हैं। हमको सामने एक फूलछ देख पड़ता है। यह पुष्प दशन 
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तकका विषय नहीं है । हम पिछले अनुभवोके आधारपर एतत्कालीम 
अनुभवके सम्बन्ध्मं यह तक तो कर सकते हूँ कि ऐसा अनुभव न होना 
चाहिये--यह युक्तिसद्भत नहीं हे; इस तकके फल्स्वरूप हमको अपने 
प्रमाणोंके सम्बन्धमें राड्डा उत्तन्न हो सकती है परन्तु जवतक अनुभव 
हो रहय है तबतक वह खय्॑ अतक्य है। दोपहरकों आकाशमें सूर्य देख 
पडता है। यदि किसी दिन किसीकों चन्द्रमा देख पड़ जाय तो उसको 
यह शह्ढ्न होनी चाहिये कि यह श्रान्ति-दर्शन है। ज्योतिषके अम्नुक- 
जझ्मुक नियरमोंके अनुसार इस समय चन्द्रमा दृष्टिगोचर नहीं हो सकता | 
मेरी अंखोंमें कोई दोप आ गया है या किसी अन्य कारणसे यथार्थ 
प्रत्यक्ष नहों हो रहा है। वह यह सब तर्क कर सकता है परन्तु जबतक 
चन्द्रमा देख पड़ता है तबतक उसका देख पड़ना उतना ही अतर्क्य हैं 
जतना कि सूज्यका देख पड़ना | प्रत्येक प्रतेयमान उत्ता अतक्य होती 
है परन्तु यदि उसका हमारे दसरे अनुभवोंसे सामझस्व न हो तो हमको 
यह शड़ा करनेका स्वल रहता है कि जिस प्रमाणद्वारा उसका 
हुआ था उसका टीक-टीक प्रयोग नहीं हुआ । | 


पाचवाी! अध्याय 
दाशनिक पड़ति 
2, वरगीकरणाधिकरण 


दाशंनिक समूचे विश्वके खरूपको पहचानना चाहता है परन्तु विश्व 
तो बहुत बड़ा है, इसके किसी एक अन्जका भी पूरा-पूरा अध्ययन एक 
जन्ममे नहीं हो सकता । एक-एक कीटाणुकी जीवनचर्थ्याक्रों समझमेमे 
बरसों लग जाते है, फिर भी काम पूरा नहीं होता | इसलिए पहिछा काम 
जो दाशनिक करता है वह वर्गोकरण है। अन्य शाख्रोंमे भी इसी उपाय- 
ने काम लिया जाता है। जीवनशास्त्री प्राणियोंकों वर्गोंमे बाँट देता है, 
इससे सुविधा होती है। प्रत्येक व्यक्तिके साथ कम समय लगाना पड़ता 
है। अमुक प्राणी अश्व-वर्गका है, इतना जान लेनेसे हम उसके सम्बन्धर्म 
बहुत-सी बातें बतछा सकते हैं! अमुक वस्तु त्रिकोणाकृति है या ताँबेकी 
वरनी हैं इतना जान लेना हमको उसके कई गुणोंसे परिचित कर देता है। 
वर्ग कुछ व्यक्तियोंकों विस्तारपूर्वक समझ लेनेसे उनके सवर्गीयोका सम- 
झना सुकर होता है | ल्‍ 

वर्गके सब व्यक्तियोंम जो लिड्टहपाया जाता है, जिसके कारण उनको 
एक वर्ग रखते हैं, उसको सामान्य कहते हैं। ग्रत्येक् व्यक्ति उस सामा- 
न्यका विशेष है। सब मनुष्य एकसे नहीं होते । उनके बल, बुद्धि, वेभव 
आदियें बड़ा अन्तर होता है फिर भी उन सबमें कुछ ऐसे गुण होते हैं जो 
उनका जगत्‌की और सब वस्तुओंसे व्यावर्तन करते हैं। उन गुणोंके 
समुच्चयको भनुष्यत्व या मनुष्यजाति कह सकते हैं । मनुष्यजाति सामान्य 
हैं, प्रत्येक मनुष्य उसका विश्येष है। प्रत्येक पृथक मनुष्यकी अपनी 


५ 
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अलग ऊँचाई, मोटाई, रहज्ञ, आकृति, आचार, विचार आदि होता 
परन्तु मनुष्यत्वमें ऊँचाई आदि सब गुण होते हुए कोई विशेष ऊँचाई, 
कोई विशेष रह्ठ आदि नहीं होता । वह एक ऐसी टोपी है जो प्रत्येक 
मनुष्यके सिरपर वठ जाती हैं। इसी प्रकार छाल वस्तुओंसे छाल्यन, 
मोटी वस्तुअमें मोटाई, चल वस्तुओंमें क्रियाशीकता आदि सामान्य हैं । 
यह स्पष्ट होना चाहिये कि सामान्य बुद्धि-निर्माण हैं । नीली वस्तुओंसे 
प्रथक्‌ नीलापन, लम्बी वस्तुअंसे प्रथक्‌ लम्बाई, विल्ियोंसे उथक 


3 टी 


प्रकारकों अनुभूति होती है तो बुद्धि उस अनुभूतिकों उन दूसरी अनु 
भूतियोंसे एथक्‌ कर लेती है जो उन वस्तुओंसे मिल्ती हैं। यह अनुभूति 
उन सब वस्तुओंको, जो दूसरी बातोंमें एक दूसरेसे भिन्न है, पहिचान ह! 
जाती है । इसको उनका सुख्य गुण और उन दुसरे गुणोंकों जिनके कारण 
उनके व्यक्तित्वोंमे भेद प्रतीत होता है, आकस्मिक गुण मान दियः जाता 
है। इस प्रकार उनको देखनेसे बुद्धिकों सुविधा होती है। पर यह 
सामान्य, जिनके आधारपर व्गीकरण किया जाता हैं, वस्तुगत नहीं वरल 
द्विनिमित है । 

इतना वराबर ध्यान रखना चाहिये कि वर्गीकरण अपने सु्भातेक्े 
लिए किया जाता है । दर्गभेद कृत्रिम होता है। उन्हीं वध्तुओंका नय-भेदसे 
अनेक प्रकारसे वर्गीकरण किया जा सकता है। जो वस्तु एक इृश्सि एक 
वर्ममें पड़ती है, वहीं दूसरी दृष्टिसे दृद्धरे वर्गमें पड़ेगी । वही मनुष्य जो 
राजनीतिक विचारसे कट्टर राष्ट्रवादी है धार्मिक विचारसे ईसाई सम्परदाय- 
जैसी अन्ताराष्ट्रीय संस्थाका सदस्य हो सकता है 

इन बाताकी ध्यानम रखकर तब वर्गीकरण करना चाहिये। अन्यथा 
इस वातकाश्आाशड्ा रहेगी कि सामान्योंकी स्व॒तन्त्र सत्ता है ओर प्रक$्षतिमें 
बस्तुए स्वतन्त्र, मिथोव्यावृत, अर्थात्‌ एक दसरेसे सदा प्र्णतया प्रथक 
बम्मवाले, वास वर्टी हुई हैं। यह विकल्प नामका अज्ञान होंगा | इसके 
आधारपर विश्वका जो चित्र बनेगा वह सर्वथा असत्य होगा | 
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दाशंनिकका काम इससे कुछ हल्का हो जाता है कि ओर छोग भी 
दस्तुओंका वर्गीकरण कर चुके हैं। विज्ञानके विभिन्न अज्ञ वर्गीकृत 
विश्वका ही अनुशीलन करते हैं। वर्ग-विभाग चाहे जैसे किया जाय, 
एक वस्तु कई विज्ञानाड्ोंके क्षेत्रमे पड़े बिना रह नहीं सकती | विश्वकों 
समझनेके लिए हम वस्तुओंको वर्गो्मे बॉटते हैं. परन्तु किसी एक बस्तुको 
ममझनेके लिए सभी वर्गों अर्थात्‌ समूचे विश्वको समझना आवश्यक है। 
प्रत्नेक पिण्डसें सारा ब्रह्माण्ड मरा है। फिर भी विज्ञानका क्रिया हुआ 
विभाग उपयोगी है । विज्ञानके विभिन्न अज्ञोंमें मी गणित, भौतिक विज्ञान, 
जीवविज्ञान और मनोविज्ञान मुख्य हैं। शेषमें इन्हीं विद्याओंका 
विस्तार ओर विनियोग है । दा्शनिकको ब्योरोंमें पड़नेक्री आवश्यकता नहीं 
है, उसको इन शास्रोक़े अध्ययनके निष्कर्षों, इनके सिद्धान्तों, से तात्पय्य 
है। उबने अपने-अपने दृष्टि-्मेदके अनुसार विश्वकों विभक्त किया है। 
दाशंनिकको देखना यह है कि अपने-अपने ढड्से इनको उसके विभागों के, 
जीव-अजीवके, जड़-चेतनके, भोतिक-अभौतिकके, सम्बन्धमें क्या 
कहना है| 

२. समन्वयाधिकरण 

दार्शनिकका काम इन ग्रतिशाखसिद्धान्तोंको मिलाकर, इनका सम- 
चेद करके, उन रिद्धान्तोंको स्थिर करना है जो विश्वत्रा सच्चा स्वरूप 
द्योतित कर सके । जिस प्रकार दो और दोकों जोड़कर चार होते हैं 
उस प्रकार इन विभिन्न सिद्धान्तोंको जोड़ा नहीं जा सकता और यदि जा 
भी सकता हो तो इनको जोड़नेसे जधत्‌का स्वरूप नहीं बन सकता । जैसा 
कि हम पहिले कह आये हैं, विश्व अयुतसिद्धावयव पदार्थ है, उसके 
अवयबोका स्वृतन्त्र जीवन नहीं है। सम्पूर्ण विश्व अपने छोटेसे छोटे 
इकड़में वर्तमान है। एक छोटेसे प्राणीको छे लोजिये। उसके नख और 
दतोंकी बनावट उसके खाद्यके अनुकूल है, खाद्यका सम्बन्ध जलू-बायुसे , 
जडवायुका पृथ्वी ओर सूर्च्यके सम्बन्धसे, सूर्व्यके तापका उसके भीतर 
मायके हटने ओर नये परमाणुओंके बननेसे, परमाणुओंका बनना 
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र टूटना वायु ओर तेजके सम्बन्धसे होता है । इस समय आपके मनमें 
विचार उठता है उसका सम्बन्ध एक ओर उस सम्यता और संस्क्ष तिसे 
हैं जो सहस्तों वपसे विकसित होती हुई शिक्षाके रूपम आपतक पहुँची हैं, 
ओर उन इच्छाओं, वासनाओं आर स्मृतियोंसे है जिनके आदिका 
आपको पता नहीं है, तीसरी ओर उन राजनीतिक, आ्िक ओर सामा- 
जिक परिस्थितियोंसे है जिनके कारण आपसे सेकड़ों कोस दूर और सेकड़ों 
वर्ष पढिले प्रस्कृटित हुए थ ओर चौथी ओर उन प्राकृतिक घटनाओंसे 
जिनकी डोरी चन्द्र, सूथ्य ओर नक्षत्रों तक पहुंचती है। अतः डुकड़ 
टुकड़ेम कुछ विद्यमान दे | प्रत्येक शात्र अपने श्षेत्रको बथासम्मव दूसरे 
व क्षेत्रोसे पुथकू सानकर चलनेका प्रवत्त करता है। इस प्रकार वहुतसी 
ब्योरेकी बाते जानी जा सकती हैं परन्तु इन व्योरेकी बातोंका ऐसा प 
लग जाता हैं कि उसकी आइमें एकताका सूत्र छिप जाता है । दाशंनिकका 
काम यह है कि वह बराबर इस वातकों ध्यानमें रखे कि वह विदश्वके 
स्वरूपकों पहिचानना चाहता है। इस लक्ष्यों सामने रखकर विभिन्न 
दासत्रोंके मुठ निष्कर्पोंकों मिल्ाना होगा। परन्तु ऐसा प्रयत्न करनेपर 
यह प्रतीत हों जायगा कि डुकड़े मिलते नहीं, कुछ अजय खोये हुए 
नदाम घड़े, बाढ|टयां, हाट रख दाॉजिय। इनमे पाना भर जायगा। 
वह पानी नदीका ही होगा ओर प्रत्येक बर्तनरमेंक्रा पानी तदाकार होगा । 
परन्तु इन बतनोींमें नदों नहीं आती, बतनोंके बीच-बीचमें जो छिद्र ढू॑ 
नमेसे पानी बहता रहता है। वह किसी बतंनमें नहीं आता | जो खड़ा 
होकर उसको देख पाता है वही धंवाहमयी नदीका साथ्षात्कार कर 
सकता है। इसी प्रकार विश्वके खरूपका ऐसा अंश भी है जो किसी 
ब्रज्ञानका विषय नहीं है। उसको जोड़े बिना ओर टुकड़े बिखरे रहेंगे 
ओर विंश्वका चित्र न वन सकेगा। इस अंशका ज्ञान दार्शनिककों किसी 
शान्त्रते नहों मिछ सकता, यह उसके मननका परिणाम होगा । उसके 
सामन विभिन्न शास्त्रोके सिद्धान्त होंगे। उसको सोचना होगा कि इनको 
किस प्रकार मिलाया जाय कि समूचा अडिकृत चित्र वन जाय। रिक्त 
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स्थानोंकी यूति उसको उन अतर्क्य तच्चोंसे करनी होगी जिनका उसको 
अतीर्धिय साक्षात्कार हुआ होगा । जो जितना ही मेघाबी होगा, जिसकी 
बुद्धि जितनी ही निर्मछ और सर्वग्राहिणी होगी, वह इस कामसे उतना 
दो समथ होगा, क्योंकि उसका अतीन्द्रिय अनुभव उतना ही बिशद और 
व्यापक होगा। यही समस्वयक्ी प्रक्रिया है। इसीसे यथार्थ ज्ञान होता है। 

यहाँवर एक अधिकरण जिश्लेषणके सम्बन्धमें भी दिया जा सकता 
था। समन्वय करते समय लब्ध सामग्रीपर विचार करके उसमैंसे कुछका, 
जो मिथ्या या गौण या अनावश्यक प्रतीत हो, त्याग करके शेषका संग्रह 
करना पड़ता है। समन्वयंकी प्रक्रिय जहदजहत-खरूपा होती है । जह॒द- 
जहतूका अर्थ है कुछको छोड़ना, कुछकों छेना। जो साम्रग्री छी जाती 
हैं उसकी कमी-कर्मी सीमांसा करनी पड़ती है। सच तो यह है कि 
समन्वयक फझुखरूपर इस प्रकारकी सारी सामग्रीकी मीमांसा स्वतः हो 
जाती है। किसी तत्वकी मीमांता करनेसे तातपव्य है उसके अथको ठीक- 
टीक छगाना | व्यष्टिको समष्ठिकी पीठिकामें देखना, प्रत्येक प्थक्‌ 
वस्तुका कुलमें स्थान पहिचानना, मीमांसा है। विश्लेषण और मीमांसा 
समन्वयर्क अंग हैं इसलिए हमने इनके सम्बन्धमें प्रथक्‌ विचार नहीं 
किया है ! 

पमनन्‍्वय करके जो सिद्धान्त निकला वह वस्तुस्वरूपका प्रकाशक है, 
कल्पनामात्र नहीं है । इसकी परख इस बातसे होती है कि वह सब प्रति- 
दाजरिद्धान्तोंकी एक संज़में ग्रथत कर सकता है या नहीं ओर सब 
तेन्द्रिन-अतीन्द्रिय अनुभव पर ग्रं्राश डाछः सकता है यथा नहीं। जो 
दार्शनिक सिद्धान्त इस बातमें जितना ही सफल होगा वह उतना ही सत्य 
शैगा और मुसुक्षुको उतना ही परितोष देगा । 


हे. निदिध्यासनाधिकरण 


हमने देखा कि समन्वय करनमेमें कई कठिनाइथबोंका सामना करना 
इता है । एक तो अपने अतीन्द्रिय अनुभव या किसी आस पुरुपके अती- 
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जहिद्रय अनुभवक्रा आश्रय लिये बिना कास नहीं चलता । फिर प्रथक्‌ 
शास्त्रोंके सिद्धान्तोंकी यथार्थताका भी पूरा भरोसा नहीं है! उन सिद्धान्तोंके 
आदि-दरशाओंकों भी अपने शाखत्रके व्योरोका समन्वय करनेसे कुछ न 
कुछ अतीन्द्रिव पत्यक्षका आधार लेना होता है । इसके सिवाय, इन्द्रियों 
ओर उनके बाहरी उपकरणोंकोा अव्यशक्तता बाधा डाल्ती है! दूरबीन 
ल्यानेपर भी चन्नुरिन्द्रिय सब रूपवान वस्तुओंका अहण नहों कर 
सकती । फिर, चित्त पारदर्भक यन्त्र नहीं है। वह वस्तुओंसे उपरक्त तो 
होता है परन्तु अपने पुराने भण्डार, वापनाओं ओर स्मृतियां, को छोड़ 
नहीं सकता अतः हम उसके द्वारा वस्तुस्वरूपका यथार्थ ज्ञान प्राप्त नहीं 
कर पाते । इन सब बातोंका निचोड़ यह है कि इस सामग्रीसे जो शान- 
राशि बनती है वह अपूर्ण, अथच अवथार्थ, होगी | जो केवछ चित्त- 
विछास चाहता हे वह उससे सनन्‍्तुष्टठ हो सकता है परन्तु सच्चे खोजीका 
काम उससे नहीं चछ सकता | उसका प्रकाश अज्ञानके सारें अन्धकारकों 
दूर नहीं कर सकता | 
सारे अनर्थकी जड़ चित्तकी चशञ्चछता, उसका सतत संस्कारमारनत 
हना, है| वह अपने रज्षमें वस्त॒ुस्वरूपकों छिपा देता है। बुद्धिके सामने 
वस्तुस्वरूप अहड्आारके द्वारसे प्रत्यय बनकर ही आने पाता है, इसलिए 
बुद्धिकों शुद्ध वस्तुका नहीं ग्रत्युत अहड्जार-वेश्ति वस्ठुका ज्ञान होता है। 
शुद्ध वस्तुका ज्ञान तब हो जब या तो अहड्लारते बिना सुठमेड़ हुए सीधे 
बुद्धिसे सेंट हो या अहड्लार अपनी “ओरसे कुछ न करें। पहिल्ा पर्याव 
सम्भव नहीं है। मन ओर ब॒द्धिके बचें अहड्जार रहेगा ही, अतः यदि 
अहड्लार निच्चेष्ठ किया जा सके तो शुद्ध वस्तुका ज्ञान हो सकता हैं । एक 
बाधा ओर है | इम देख आये हैं कि इन्द्रियों ठीक काम नहीं कर पाती | 
उनके उपकरेण पर्यात बलब्वन नहीं हैं । उपकरणेंमं ओर कोई बल नहों, 
बस इतना ही चाहिये कि वह जो बाघा शरीर डाछता है उसे कम कर 
दें । शरीर इन्द्रियोंके लिए प्रणाढी भी है परन्तु उनको बाँधे रहता है। 
यह साधारण व्यवहारके लिए तो अच्छा है। यदि मनुष्यकी इन्द्रियां निर्वाध 
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काम करने लगें तो देनन्दिनका व्यवहार न सध सके, पर यह बन्धन सूक्ष्म 
ज्ञानका विरोधी है। यदि किसी प्रकार शरीरका बम्धन ढीला किया जा 
सके तो इन्द्रियाँ चित्तके समक्ष प्रभूत ओर यथावत्‌ ज्ञानसामग्री उपस्थित 
कर सके ! 

एक ओर महत्वपूर्ण बाधा है। जो ज्ञान प्रतिभासित होता है यदि 
वह हमारे विचारों ओर वासनाओंके साथ मेल नहीं खाता तो चित्त उसको 
स्त्रीकार नहीं करना चाहता। मूढ़ग्राहके कारण सत्यका प्रक्राश हमको 
अप्रिय छगता है ओर हम उसकी ओरसे मुँह फेरकर ऐसे ज्ञानाभासकी 
कव्पना करते हैं जिससे हमारे अभ्यस्त जीवन-क्रममें बाधा न पड़े | अपने 
चिरअम्वस्त सब के खो जानेका भय बुद्धिको सुग्ध कर देता है । 

वहुतसे दाशनिक इन बातोंकी ओर ध्यान देना आवश्यक नहीं 
समझते | वह उतनी सामग्रीसे ही काम चछाना पर्यात समझते हैं जो 
हमको साधारणावस्थारे प्रास हो सकतो है। परन्तु जो पूर्णज्ञानका भूखा 
होगा वह ऊपर कही गयी बातोंके महत्वको समझेगा | वह इस बातका 
प्रय्ष करना चाहेगा कि शरीरको ज्ञानमें बाधक बननेसे रोका जाय और 
चित्तको उन दृत्तियोंका शमन किया जाय जिनके कारण वह विश्वस्वरूपकी 
उपलब्धि नहीं कर सकता । इस प्रकारके प्रवत्नकों निदिध्यासन कहते हैं । 
निदिध्यासनके त्रिना सत्यका साक्षात्कार नहीं हो सकता | अगले अध्यायमें 
इमपर विचार होगा । 


४. कस्थाद्धिकरण 


इस बातके समझनेमें कठिनाई न होनी चाहिये कि विश्वस्वरुपवें 
अवगत होनेपर कस्मातू-क्यों (-पूछनेकी जगह नहीं रहती १ 
अस्मथु प्रादात्मक जगत्‌का स्वरूप जेसा कुछ भी है वैसा है, वैदा क्यों 
है यह नहीं पूछा जा सकता, क्योंकि वह अन्तिम तथ्य, परम सत्य है, 
उसे किसीने किसी उद्देश्यते संकव्पपूर्वक नहीं बनाया है। वह अपने 
आप ही है। वस्तुतः अर्तित्व, सत्ता, में क्यों-के लिए अवकाश नहीं होता | 
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शाखते कथं--केंस (--का उत्तर माँगा जा सकता है। विज्ञान भी 
कथं-का ही उत्तर देता है। विज्ञन जिस कार्य्य-कारण-श्वद्धछाकी नींवपर 
खड़ा होता दें उसकी यत्येक कड़ी किसी न किसी केसे १-का उत्तर हैं 


७», चिनियोगाधिकरण 


सम्बद्ध होनेसे हम यहाँ संक्षेपतः इस प्रश्नपर भी विचार कर लेते हैं 

कि दार्शनिक ज्ञानका विनियोग क्‍या है, वह किस काम आता है। 
उससे भ्र्थ ओर कामकी सिद्धि तो हँढनी न चाहिये क्योंकि इनका 
अन्तर्भाव विभिन्न विज्ञानाहे,के क्षेत्रोंमि है । दशनसे हम वही माँग सकते 
है जिसके लिए उसका अनुद्यील्न किया गया था । हमको दरानकी 
ओर हे गया था। दाश्शनिक ज्ञान--विश्वके सत्य स्वरूपका ज्ञान-धर्म- 
ज्ञानका साधन होगा। हमको उससे ज्ञात होगा कि जगतम हमारा क्‍या 
स्थान है, किस-किसके साथ केसा सम्बन्ध है, इस सम्बन्धसे हमारे केसे 
कर्तव्य उत्तन्न होते हैं आर इन कतंब्योंका किस प्रकार पालन किया जा 
है । इसके साथ ही अज्ञानके कारण जो इच्छाभिधात होता है 
2 हो जायगा | कतंव्यपालन करनेको क्षमता आ जायगी | ज्ञानकी 
इस अवखाकों घधर्कमेघसमाधि कहते हैं। इस अकारका ज्ञान व्यक्ति- 
शंपकों ही हो पर उसका छाभ उस व्यक्तितक ही परिसीमित नहीं 
रह सकता । बह जो सत्य घोषित करेंगा उसको ऑर लोग भी ग्रहण 
कर ये! उतना ऊँचा अनुभव न होलेके कारण सब लोगोंके लिए वह 
साक्षास्कृत न हो तब भी स्वीकार्य हो वकता है क्योंकि उसके प्रकाशमे 
वह झपने ज्ञान, अपनी अनुभूतियों, अपने साक्षात्कृत सत्योंके सामझस्यको 
देख सकेंगे ओर अपने धम्मोंकोीं न्‍्यूनाधिक पहिचान सकेंगे। उसके 
धाजझ्पर समाजकी ऐसी व्यवस्था प्रतिष्ठित की जा सकती है जिसमें अधि- 
काधिक मनुष्य अपने अर्थ और कामका उपभोग कर सकें ओर अपने 
धर्मका पालन कर सके। पूर्णशानकी नींवपर समाजका जो सच्नठन 
होगा बह निर्दाष होगा । कालकी गतिसे जगतके विस्तारके सम्बन्धर्म शान- 


न 
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को वृद्धि हो सकती है, प्राकृतिक शक्तियोंके उपयोगके नये प्रकार आबिष्कृत 
हो सकते हैं, इसलिए समुदायक राजनीतिक या आर्थिक या सामाजिक 
जीवनकी नयी व्यवस्थाएँ आवश्यक प्रतीत हो सकती हैं परन्तु पूर्णधरशक्रे 
बताये हुए सिद्धान्त सदेव श्रेयस्कर रहेंगे । यह सिद्धान्त उसके निदिध्यासन 
द्वारा परिशोधित चित्त द्वारा साक्षात्कृत होंगे इसलिए वैज्ञानिक प्रगतिसे 
उनपर प्रमाव नहीं पड़ सकता | हाँ, यह निःसन्देह आवश्यक है कि देश- 
कालनात्रके अनुसार उनकी मीमांसा और उनका प्रयोग करनेवाले भी 
थम्मत्ञ अथांत्‌ सच्चे दाशनिक हों। जो दाशशनिक मत निदिध्यासनक्के 
बिना स्थिर किया जायगा वह इस प्रकार सत्य नहीं हो सकता | उसपर 
दाशनिकके अपने चित्तके संस्कारोंकी छाप होगी और उसकी यथार्थता 
उस साम्रग्रीपर भी निर्भर करेगो जिसका उसने उपयोग किया होगा। 
यह सामग्री तत्काढीन वैज्ञानिक उन्नतिक्रा परिणाम होगो | परन्तु फिर 
भी, इन सब बुथियोंके होते हुए मी, ऐसा मत सत्यांशसे सर्वथा विहीन 
नहीं हो सकता। अव्यवस्थामें प्रत्येक व्यक्तिकों अपना मागे अपने खार्थ, 
अपने अर्थ ओर काम, को प्रधान लक्ष्य मानकर चुनना पड़ता है। 
खार्थोक्रे तात्कालिक सच्डर्बके अनुसार वैयक्तिक और सामूहिक जीवनका 
नियमन होता है। किसी भी दाशेनिक सिद्धान्तके आधारपर व्यक्ति 
ओर समुदायक्रे जीवनक्ों सद्डटित करना अव्यवस्थासे लाखगुना 
श्रेयस्कर है । 

चॉनका यह बहुत बड़ा विज्योंग है परन्तु ज्ञानीके लिए सबसे बढ़ा 
उपयोग अज्ञानकी निद्वत्ति है। भज्ञान बन्धन है, ज्ञान उस बन्धनका 
कटना है। बन्धनका कटना, अज्ञानसे छुटकारा पाना, मोक्ष, स्वतः नलक्ष्य 
है। वह खयं परम श्रेय, परमानन्दखरूप, है | 





उठा अध्याय 


दध्यासन 


२. योगस्वरूपाथधिकरण 


ट हि 


लिदिध्यासनकी प्रक्रिका नाम योग हैं। योगका उर्देच्य है खित्तकों 
अवशच्धामें ले आना जिसमे वह ज्ञानक धि साधन बन सके। 

कृत हृक झानका प्रात्तम मुख्य बाघाएं यह हे-वित्तका 
नका इन्द्रिय कहते हैं शरारऊूपी स्थुल यन्जसे काम लेनेपर 
बाध्य हैं, इसलिए बहुत-से विपयोका ग्रहण नहीं कर पातीं। इन्द्रियोंकी 
यह विवश्वता पूर्ण दौद्यनिक ज्ञानके मार्ग बाघक है परन्तु जगतके व्यव- 
हारकी चृष्टिसे उपयोगी है | शरीर इसलिए बना है कि उसके द्वारा हमारी 
भूख प्यास, कामबासना आदिकी तृप्ति हो। इस कामके लिए परिमित 
इन्द्रियशक्ति ही उपयुक्त है। यदि वासनाएँ ओर शारीरिक आवश्यकताएँ 
यहां रहें ओर इन्द्रियाँ निबाध हो जाय॑ ता जीवन-निर्वाइ असम्मव हो 
जाय । यदि स््री-पुरुप अपनी आँखोंसे एक दूसरेके शरीरके भीतर 
होनेवाली क्रियाओंकोीं बरावर देख सके तो क्या कभी भी यौन सम्बन्धके 
लिए ग्रवृत्त हो सकते हैं ! जो मनुष्य खाद्य और पेयके भीतर देख सके, 
उनके कलेवरमें रहनेवाले जीवोंकों देख के वह क्या कभी भी अपनी भूख- 
प्यास,मिठा सकता है ? जो विषय संवित्रूपसे मनमे प्रवेश भी कर पाते 
हूं उनका यथार्थ ज्ञान नहीं हों पाता क्योंकि चित्त स्वयं उनको रँम 
देता है. किली विषयपर देर तक चित्तकों टिकाना कठिन होता है--चित्त- 
का स्वभाव ही परिणाम है। जिस प्रकार समुद्रमें लहरें उठती रहती हैं 
उसी प्रकार चित्तमें प्रशान उठते रहते हैं । एक आता है, दूसरा जाता 
है | एकका अमिमव, दुसरेका प्रादुर्माब निरन्तर होता रहता है। इस 
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प्रवाहम कोई विषय ठहर नहीं सकता, प्रत्येक प्रज्ञानका प्रथक्‌ विषय होता 
है ; यदि बाहरी विषयोंसे हटकर चित्त अपने स्वरूप और अपने भीतर 
'सश्जित बासनाओं, संस्कारों ओर स्मृतियोंका प्रत्यक्ष करना चाहता है तब 
भी कठिनाई पड़ती है। उधर बाहरके विषय इन्द्रिय-द्वारको खटखणाते 
रहते हैं, इधर चित्त-प्रवाह किसी एक भीतरी विष्रयपर रुक नहीं पाता | 
वासनाएँ सत्यपर पर्दा डालती रहती हैं॥ नग्न सत्यका सामना करनेमें 
भय लगता है। चित्तका एवंभूत विकास भी साधारण जीवनयात्रा--अर्थ 
और काम--के भोगके अनुकूछ है। जो इनके ऊपर उठना चाहता है 
उसीके लिए इसमें बन्धन प्रतीत होता है। योंगका उद्देय इन कठिनाइ- 
योपर विजय पाना है। उसके अभ्याससे इन्द्रियाँ शरीरके स्थूछ बन्धनसे छूट 
कर अपने विषयोंका सम्यक्‌ ग्रहण करनेमें समर्थ होती हैं; चित्तमें एकता- 
नवा आती है अर्थात्‌ यद्यपि वह अपना परिणमनशील स्वभाव नहीं छोडता 
परन्तु एक विषयपर यथेच्छ काछतक छगाया जा सकता हैं, ऐसा हो सकता है 
कि जिन प्रशानोंका अभिभव और प्रादुर्भाव हो उनके विषयोंमें समानता हो 
उसमें एकाग्रता आती हैंअर्थात्‌ सर्वार्थताकी अवस्थाका, जिसमें एक साथ 
कई विषय उपस्थित रहते हैं; क्षय होकर एकार्थताकी अवस्था आती है 
जिसमे एक कालूमें एक ही विषय चित्तमें रहता है; पहिलेके संस्कारोंका 
इस प्रकार निरोध हो जाता है कि अर्थ मात्र निर्मास हो अर्थात्‌ अहड्जार 
को वूलिकासे अछूता वस्तुस्वरूप बुद्धिके सामने आबे | तुच्छ विक्ृत मोग- 
लिप्सा और वासनाओंपर विज्ञय प्राप्त होती है, निकृष्ट अर्थकाममय 
स्व! का मोह छूट जाता है सौर दृढ़ताके साथ सत्यका साक्षात्कार 
करनेकी शक्ति प्राप्त होती है । चित्तकी इस अवख्ाको, जब बह अप्निजात 
मणिके सहझ पारदर्शी हो जाता है, समाधि कहते हैं। 


५९ 


२. वेराग्याधिकरण 


यह साधारण अनुमवकी बात है कि जब किसी बड़े कामको करना 
होता है तो चित्तको और बातोंकी ओरसे खींचना पड़ता है । जितना 
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ही वड़ा काम हाँता है उतना ही दूसरी बातोंसे वेछगाव होना आवश्यक 
हो जाता है। विद्यार्थी, कलाकार, वेज्ञानिक प्रयोक्ता-- यह सब अपनेको 
जितना ही जगतके प्रपद्चसे अलग कर पाते हैं उतना ही अपने उद्देश्यमें 
सफछ होते हैं। दार्शनिक जिज्ञासुके लिए भी यही विधान है। जो अपने 
सथ ओर कामके पीछे दाइता फिरता है वह सत्यका अन्वेषण नहीं कर 
सकता | जा छोग स्वगादिके छोमी ह उनके लिए भी यई मार्ग बन्द है। 
इन सुखोंकी जड़में राग हैं। रागसे द्वेप भी उत्पन्न हो जाता है क्योंकि 
सुखाके खोजियामे कमी न कभी किसी न किसी रूपमें सद्भर्प अवध्यम्मावी 
| अतः जो ज्ञानका सच्चा खोजी है उसको विश्क्तिशीठ बनना ही 
। कुछ वराग्य, अथात अर्थ ओर कामकी ओर अभिरुचिका अभाव 
से ही रहा होगा, अन्यथा चित्त ज्ञानान्वेषणकी ओर झुकती हूं 
वराग्य अनवकाश उत्पन्न कर देता हैं, कमसे कम इतना तो 
हे कि विद्यार्थी और शोधकत्ताकी भांति दद्यनके अध्येताकों भी 
[ अवकाश कम मिलता है आर कुछ अरुचि भी हो जाती 
है। परन्तु इतना पर्यात नहीं है। ऐसे व्यक्तिकों हठात चित्तकों ऐसे सुर्खासे 
फेरना चाहिये । पुराने अभ्यास, पुराने संस्कार बार-बार विपयोंकी ओर 
गे परन्तु उनसे लड़ना चाहिये। गिरनेसे व्॒रराना न चाहिये। फिर 
उठकर आगे बढ़ना चाहिये | 
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सारा समय तच्वचिन्तनमें बितानासम्मव नहीं है। जिन्नासुकों कुछ 
न कुछ अगत्या करना पड़ेंगा। जाग्रत्‌ अब्स्थामें क्षणमर मी निष्किय 
रहना सम्भव नहीं है। जो काम किया जायगा वह चित्तपर अपने संस्कार 
छोड जायगा ओर यह संस्कार आगे चलकर ज्ञानोपलब्धिके मार्गके कॉटे 
बनेंगे । इसलिए यह उचित है कि ऐसे काम किये जाये जिनके संस्कार 
कमसे कम हानिकारक हों । इस प्रकार काम करनेसे, जिसमें अपने खार्थकरे 
स्थानमें दूसरोंका हित लक्ष्य बनाया जाय, जो संस्कार बनते हैं उनमें बॉधने- 
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की शक्ति बहत कम होती है। काम करनेके इस भावको नेष्कर्म्य कहते 
हैं। नेष्कम्यंकी चार मुख्य अभिव्यक्तियां होती « अर्थात्‌ वह चार प्रकारते 
प्रकट होता है। इनको मेत्री, करुणा, मुदिता और उपेक्षा कहते हैं! 

मंसारसें सुखकी मात्रा बढ़ाना मेत्री और करुणा है। सुखीके सुख 
वृद्धि करना मेत्री और दुखियाकों सुखी बनाना करुणा है। न वैठे-बैटे 
आज्यीवांद देना मैत्री है, न बेठे-बैटे चार असू गिरा देना करुणा। 
मेत्री ओर करुणा प्रयत्नापेक्षी हैं, क्रियासाध्य हैं। जो छोग अच्छे 
कामोमें, छोकसंग्रहमे, अपने घम्मके पाछनमें, छगे हैं उनके मार्गकों 
निष्कण्टक बनाना, उनको सहायता करना, उनको प्रोत्साहम देना मदिता 
कहलाती है ओर जो छोग कुमागंगामी हैं, छोकोतीड़नमें रत हैं, उनके 
साथ बरणा न करते हुए उनके और दूसरोंके हितकी दष्टिसि उनको विपथ- 
गमनसे रोकना उपेक्षा है। मुद्िता ओर उपेक्षा भी कोरी भावनाएँ नहीं 
हैं, इनके लिए मी सक्रियताकी अपेक्षा है। इन चारोंके लिए विवेक 
बुद्धकों भी अपेक्षा है। विवेकसे ही वत्य, असत्य, सुख, दुःख, पुण्य, 
अपुण्यकी पहिचान होती है। मद्रप मदिरापानसे सुखी होता है, रोगी 
कड्ड॒वी औषध पीनेमें दुःखी होता है। अतः छोगोंकी प्रवृत्तिसे ही सुख- 
दुःखको पहिचान नहीं हो सकती । ऐसा हो सकता है कि जो प्रेय हो वह 
श्रेय न हो | मेत्री आदिका यथावत्‌ पालन तो तब हो जब इनका अनु- 
सरण करनेवालछा स्वयं पूर्ण ज्ञानी हों। जिज्ञातु तो ज्ञानके मार्गपर अभी 
चल रहा है| इसलिए उससे भूछें. होंगी, इन भूछोंका परिणाम भी बुरा 
होगा, फिर भी यदि उसकी भावना शुद्ध है और वह बराबर बुद्धिसे काम 
लेता चलता है तो भूलें सुधर भी सकेगी ओर उनके संस्कार बहुत बुरे 
नें होंगे ध्याज्या ज्ञानवढ़गा बु द्धि शुद्ध होती जायगी ओर घधरम्मा 
वम्मादिको परख बढ़ती जायगी । इस प्रकार ज्ञानपधपर अछिढ़ व्यक्तिकी 
यह साधना लोकहितका साधन बनेगी | 

नेष्कर्म्यका सबसे बड़ा छाम यह है कि वह मैं-तू , अपना-पराया, 
की उस भित्तिको पोछी कर देता है जो स्वरार्थलद्डर्प के लिए उपजाऊ भूमि- 
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का काम करता हं। जितना ही अपनी वासनाओंका दमन करके परार्थको 
कम्मका नोदक बनाया जाता है उतना ही चित्तका विक्षेप कम होता है 
ओर वह वस्त॒ुस्वरूपको समझनेमें समर्थ होता है। युष्मत्‌-शेय--का 
बहुत बड़ा अंश दूसरे प्राणी, उनके चित्त और उनकी चेषश्टाएँ हैं। हम 
उनको अपने अहड्भारके पर्देके मीतरसे देखते हैं। मैत्री आदि भावना- 
चतुष्टयके सतत अभ्यास यह पर्दा झीना होता जाता है और हम दसरोंके 
यथावत्‌ श्ञानके पास पहुंचते जाते है। चित्तकी ऐसी दशशाका नाम 


प्रसाद है। रे 
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ब्रतका अर्थ है श॒द्ध चरित्र ओर आचरण | यों तो प्रत्येक मनुष्यको 
ब्रती होना चाहिये परन्तु योगीके लिए तो बताचार अनिवार्य्य है। अग्रठी 
योगी हो ही नहीं सकता । सत्य, अहिंसा, ब्रह्मचर्य और त्याग योगीके 
'महात्रत हैं। इनका पालन करना सुकर नहीं है। चित्त बहाने हढता है 
'पदेन्‍पदे प्रलठोभन मिलते हैं, स्खलन ऐसा घीरे-घीरे होता है कि पता भी 
'नहीं चछता । इसलिए सतत सतक रहना आवश्यक है। व्रतोंके अनुष्ठानसे 
असीम लाभ होता है। इस समय हमारी बहुत सी दैहक और चैत्त शक्ति 
असदाचरणमें नष्ट होती है। चित्त बहिमुंख वना रहता है, इसीसे विद्षिप्त 
रहता है। यदि उसका यमन किया जाय तो इस शक्तिका सश्बय हो ओर 
उसे चित्तको अन्तम्ुंख करके एकाग्र बनानेसें लगाया जा सके । 
महात्रतोंके अनुष्ठानमें बुद्धिका सक्ययोग आवश्यक है। किसी पुस्तक 
या उपदेष्टासे सत्य, ब्रह्मचय्यं, अहिंसा या त्यागकी सर्वाज्जीण शिक्षा नहीं 
मिल सकती । रोगीसे यह कहना कि वेद्य तुम्हारी व्याधिकों असाध्यप्राय 
समझता है सत्य नहीं है, और न केवल श॒त्नर-प्रयोगसे हाथकों खिंचा रखना 
अहिंसा है | कभी-कभी आततायीका हनन भी अहिंसा हो सकता है! 
उहू श्य यह होना चाहिये कि दूसरोंके साथ-साथ उसका भी कब्याण हो । 
महात्रतोंके तुल्यप्राय स्थान उपव्रतोंका है। तप और श्रद्धा उप* 
बअतोंके प्रतीक हैं। जो तपसवी ओर श्रद्धा नहीं है उसको योगमे सफ 
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नहीं मिठ सकती | तपके अनेक भेद हैं। खाने-पीनेका नियमन अर्थात्‌ 
मांस और मादक तथा नाडि-उत्तेजक द्वव्योंका वर्जन, मिताहार, मित- 
निद्रा, मितमाषण, अवहास और अपहासका परित्याग, तितिक्षा अर्थात्‌ 
ग्ीत-उष्ण, क्षुधा-दृष्णाका सहन, पठनन्याठनमें भी ऐसे वाडमयका 
अध्ययन जो श्रेयस्क्र अर्थात्‌ ज्ञानलब्धिके अनुकूल मानस वातावरण 
उत्पन्न करनेवाला हो, यह सब तपके रुप हैं । 

श्रद्धाका अर्थ अन्धविश्वास नहीं है। योगी विश्वके स्वरूपका 
साक्षात्कार करने चला है, उसे शब्दप्रमाणके भरोसे नहीं बैठना है, 
इसलिए उसे इस प्रकार किसीपर विश्वास करनेकी आवश्यकता भी नहीं 
है। परन्तु इतना विश्वास होना चाहिये कि विश्वस्वरूप शेय है, उसको 
जाननेके लिए. अथक परिश्रम करना होगा । जो ज्ञानलव अबतक प्राप्त 
हुआ है वह अमिमानके लिए हेतु होनेके स्थानमें नम्नता ओर विनयमें 
एक पाठ है। श्रद्धाका एक बड़ा अज्ञ यह भी है कि ज॑हों यह विश्व अपने 
स्वरूपको उस व्यक्तिके सामने आइत रखता है जो केवल भोगका इच्छुक 
है वह वह उसे उसके सामने खोल देता है जो ज्ञानका खोजी है। 
यह भावना अन्वेष्रकके पथकों सुगम बनाती है । 

जो रोगी है उसको योगी बननेके पहिले स्वस्थ बनना चाहिये । जिसको 
भोजन नहीं पचता, बात-बातमें शिरोव्यथा होने छगती है, जरासा खटकेमें 
निद्रा भाग जाती है, तोंद निकली हुई है, मांस लटक रहा है उसे अपनी 
चिकित्सा करानी चाहिये | इसी आकार जो व्यक्ति चिन्ता, संशय, भयका 
शिकार बना रहता है वह भी योगदीक्षाका अधिकारी नहीं है। छोग 
मृत्युके डरसे योगी नहीं बनते, किसी उपास्यकी कव्पना करके त्राहि.माम- 
त्राहि माम्‌ करते हुए उसकी शरणमें दोड़ते हैं । योग दुर्बलोके लिए नहीं 
है । जो तप नहीं कर सकता वह पूर्णज्ञानका अधिकारी नहीं है | 

५. ग्राणाचिकरण 

तत्वचिन्तन, गम्मीर विचार, शान्त वातावरणमें शान्तिके साथ बैठ 

कर ही हो सकता है। योगीको भी एकान्त और स्वच्छ तथा कीड़ेमकोड़े, 
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शोरगुलसे मुक्त खानका सेवन करना चाहिये। वह अपने चित्तको 
नियन्त्रणमें लाना चाहता है। बल्वान्‌ झत्रुके सहायकोंकों पंगु कर देनेसे 
उसपर विजय पाना सुकर हो जाता है | योगी इसी युक्तिसे काम लेता 
है। झरीरमें मेरुदण्डके भीतर जो नाडिरज्जु है उसे सुपुम्ना कहते हैं । 
उसमें स्थान-स्थानपर नाड़िकोष्ठ हैं जिनमेंसे नाड़ितन्तु निकले हुए हैं। 
इनमेंसे कुछ तो शाखा-्रशाखामें बँटकर शरीरके वहिर्भागमे फैले हुए हैं 
ओर कुछ ऊपर कण्ठकी ओर जाते हैं| इसी प्रकार शिरके भीतर मंस्तिष्क 
है जो नाड़िकोष्ठों ओर तन्तुओंका गुच्छा है। मत्तिष्क ओर सुघ॒म्नाका 
मे जहाँ होता है उाच जगहको बअह्रन्ध कहते हूं | सुपुम्ना तो वहीं 
समाप्त हो जाती है परन्तु उसमें स्थित नाडिकोष्ठोसे आये हुए तनन्‍्तु 
मस्तिष्कमें जाते हैं | वहाँ उनका विद्येष केन्द्रोंसे सम्बन्ध होता है। आँख, 
कान, नाक ओर जिह्ासे जाये हुए तन्तुओंका भी मस्तिष्कसे सीधा 
सम्बन्ध है। बाह्य विषयोंके आधातसे नाडितन्तु प्रकम्पित होते हैं । यह 
प्रकम्पन उनके मूछ नाड़िकोष्ट तक पहुँचता है। यदि वह को£ सुघुम्नामें 
है तो ऊपर जानेवाले तन्तु क्षोभकों मस्तिष्क तक पहुँचाते हैं; आँख, कान- 
से आये तन्तु ओर उनके कोष्ठ मस्तिष्ककों सीधे क्ुब्ध कर सकते हैं । 
यदि क्षोम हल्का हुआ तो चित्तपर प्रभाव नहीं पड़ता परन्तु यदि बाहरी 
आघात तीत्र हो तो मस्तिष्कमें उग्र क्षोम होगा और फिर चित्तपर भी 
प्रभाव पड़ेगा । आधात पहुँचानेवालो बस्तुका मनमें संवित्‌के रूपमें प्रवेश 
होगा | संवित्से प्रत्यवय बनेगा और फिर बुद्धि अध्यवसाय करेगी । 
अध्यवसायके फलस्वरूप यदि कोई सड्भूदप हुआ तो वह फिर मस्तिष्कमें 
क्षोभरूपसे प्रकट होगा और मस्तिष्कसे नाड़िकोष्ठों ओर तन्‍्तुर्थों द्वारा 
मांसपेशियों तक पहुँचेगा | इस प्रकार सुपुम्गा ओर मस्तिष्क मिल्था- 
कर जो नाड़िसंस्थान है वही बाहरी जगतसे सम्बन्धका साधन 
होता है। उसके द्वारा बाहरी वस्तुकी क्रिया चित्तपर ज्ञानके रूपमें 
ओर चित्तकी प्रतिक्रिया बाहरी वस्तुपर शरीरकी चेष्टा-विशेषके 
रूपमें होती रहती है। जबतक नाडिसंस्थान काम करता रहेगा तब* 
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तक चित्तका विक्षिस रहना स्वाभाविक है। जो शक्ति नाड़ियोमें 
डती है, जो उनको परिचालित करती है, उसको प्राण कहते हैं| 
चित्त और प्राणका अस्योन्याश्रय है। दोनों साथ-साथ चड्चछ और 
साथ-साथ निश्चल देख पड़ते हैं। योगी इस बातको जानता है, इसलिए 
वह चित्तको निश्चल बनानेके उद्द श्यसे प्राणकों मिश्चल बनानेका उपाय 
करता है। चित्तस्वैर्यकी अपेक्षा प्राणस्थे्य सुकर है क्‍योंकि प्राणका 
शरीरसे सीधा सम्बन्ध है। प्राणका नियन्त्रण करनेके उपायकों प्राणायाम 
कहते हैं । यों तो कई ऐसी ओषधियों हैं जिनके उपचारसे नाड्िसंस्थान 
निष्किय बनाया जा सकता है परन्तु ओषधि नाड़ियोंकों रोगी 
बना देती है जो योगीका अभीष्ट नहीं है ओर उनका प्रभाव 
यह होता है कि चित्त मूढ़ावस्थाकों प्राम हो जाता है जो योगकी लिए 
अनुपयोज्य है । इसलिए योगी दूसरी विधियोंका आश्रय छेता 
है। प्राणायामके अभ्याससे यह पहिले सुषुम्नाके निचले भागमें 
स्थित नाड़िकोशें और उनसे सम्बद्ध नाड्ितन्तुओंसे प्राण खींचनेमें समर्थ 
होता है | इसका तात्पर्य यह है कि नाडिसंस्थानके इस भागमें योग- 
के अभ्यासकालमें प्राणलञ्वार नहीं होता, अर्थात्‌ शरीरके जिस भागसे 
वह तन्तु सम्बद्ध हैं वहॉँका कोई विषयातध्रात मस्तिष्ककों क्षुब्ध और 
एतद्द्वारेण चित्तकों विक्षिपत नहीं कर सकता । उतना भाग अभ्यास 
कालके लिए शून्य, जड़, हो जाता है। धीरे-धीरे सुषुम्नाके एक भागसे 
दूसरे भागतक बढ़ता हुआ यह क्रम मस्तिष्कतक पहुँचता है। इसीको 
सुषुम्नानाड़ीसे ग्राणकों ब्रह्माण्डमें चढ़ाना कहते हैं। अभ्यासके हृत हों 
जानेपर वाह्य विषयोकी चित्तपर क्रिया ओर चित्तकी बाह्य बस्तुओं- 
पर प्रतिक्रिया दोनों ही स्तम्मित की जा सकती हैं। प्राणका ज्याँ-ज्यों 
नीचेसे प्रवाह रोका जाता है सत्थो-त्यों वह संचित शक्ति इन्द्रियोंकी 
सेवामें लगती है, इन्द्रियाँ अपने-अपने विषयकों ग्रहण करनेका अद्भुत 
बल प्राप्त करती हैं ओर विक्षेपकारी आधघातोंके क्रमशः कम होते जानेसे 
चित्तमं एकतानताका छाना सुकर होता है| वह जिन विषयोपर 


निदिध्यासन डे 
जमता है उनपरे देर्तक जमता है। इस प्रकार युप्मतका अध्ययन, 
उसके स्वरूपका ज्ञान, अशेष ओर ममंत्शी होता है। जब ऐन्द्रिय 
नाडितन्तुओं और कोशेंमें प्राणकी गतिका अवरोध हो जाता है आर 
उसका संचार मस्तिष्क मात्र रह जाता है उस उमय चित्तका बाह्य जगत्‌- 
म्बन्धविच्छेद हो जाता हैं| वह अपने संस्कारों ओर वासनाओंको 
विष्रय बनाता है। ज्योन्ज्यों चित्त इनके ऊपर उठता है स्वॉ-त्यों अस्मत्‌ 
के स्वरूपका अधिकाधिक विद्वद ज्ञान होता है! इस प्रकार प्राणका 
नियमन योगीकों चित्तके नियमनमें" सहायक होता है। किसी अच्छे 
जानकारकी देखरेखमें ही प्राणाबामका अभ्यगः्स किया जा सकता है, 
अन्यथा उससे कई प्रकारकी व्याधियाँ उत्तन्न हो सकती हैं और कई 
प्रकारके मानस दि उत्तन्न होनेकी भी आशड्ा रहती है। 
४, समाध्यधिकरण 
योगीका सुख्य लक्ष्य चित्तकी संयत करना है। उसको किसी एक 
विपरयपर छगाने और वहासे हट जानेपर फिर वहों खींचकर छानेकों धारणा 
कहते है| घारणाके दृढ़ होनेपर जो अवस्था आती है उसे ध्यान कहते 
हु | ध्यान क्रमशः समाधिसें परिणतं हो जाता है। समाधिमें चित्त 
निश्चल-सा हो जाता है | निश्चल्ताका एक रूप झून्य हो जाना है। यह 
पूर्वावस्था मात्र है परन्तु बहुतसे साधक यहीं रुक जाते हैं| जबतक 
समाहित चित्तका विषय स्थूछ रहता है अर्थात्‌ जबतक विश्वके इन्द्रिय- 
ग्राह्म अंशका स्वरूप जशेय रहता है तबतक समाघधिक्रो वितकसमाधि 
कहते हैं । जब स्वयं इन्द्रियां ओर चित्तके प्रत्यय और संस्कार विषय होने 
लगते .हैं उस समय विचारसमाधि आरम्भ होती है। ऐसा भी समय 
आता है जब द्र॒ष्टा अपनेकी भीतरी बाहरी अन्य सब विषयोसे हटाकर 
अपने खरूपको, अस्मत्‌को, अन्तस्तमको, विषय बनाता है। उस अवस्थाकों 
भी पार करके जिस दरशामें युध्मदस्मदात्मक विश्वका सारा रहस्य खुल 
जाता है, जिस अवस्थामें विश्वखरूपका सम्पूर्ण साक्षात्कार हो जाता है, जो 
ज्ञानकी पराकाष्टाभूमि है, उस समाधिकों अस्ग्रज्ञात समाधि कहते हैं | 
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समाधि हँसी-खेल नहीं है। जो चित्त विक्षित था उसीकों समाहित 
करना होता है। वह सहसा अपने पुराने कलेवरका परित्याग नहीं कर 
सकता । वासनाएँ, स्मृतियाँ, पुराने विकल्प ओर अध्यास उसमें भरे 
पड़ हैं। उनसे अवच्छिन्न होकर ही वह नये विषयोका ग्रहण करता है । 
इसलिए जो ज्ञान होता है वह शुद्ध नहीं हो सकता। आसीन होकर 
वेठ जानेसे ही अनुभूतिके दोष नहीं मिथ जाते। योगाम्यास जादू 

है। योगी उसी कामकों नियमितरूपसे करना चाहता है जिसे 
अपने-अपने व्यवसायोंमें कवि, वेशानिक, व्यापारी, सभी थोड़ा-बहुत करते 
हैं। इसलिए वितकंसमाधि साधारण ज्ञानसे कुछ ही शुद्ध होती है। 
विचारसमाधि उससे अधिक शुद्ध होती है। ज्यों-ज्यों अन्तःकरणके 
पुराने संस्कार दवते हैं,“ ज्यों-ज्यों वह खमभावश्ून्य-इव होता जाता है, 
त्यों-त्यों वह वस्ठुखरूपका अधिकाधिक बोधक होता जाता है । 
इसी क्रमको दृष्टिसे योंगके आचाय्योंने वितकके सवितक, निर्वितक॑ ओर 
विचारके सविचार, निविचार दो भेद किये हैं! यदि साधक स्वयं सावधान 
न हो, यदि उसका देशिक सावधान न हो ओर यदि अभ्यासके आरम्भ- 
काल्में वराबर मनन ओर स्वाध्याय न किया जाय तो बोगीके लिए 
वितकसमाधिसे ऊपर उठना असम्मव हो जायगा और वह अपने नये 
अनुभवोंकोी, जिनकी मात्रा बहुत थोड़ी होगी, पुराने संस्कारोंके सॉँचेमें 
ढाल्कर सत्यका एक विक्ृवत रूप बना लेगा | यह योगकी विडम्बना होगी | 

समाधि अतीन्द्रिय प्रत्यक्षकी परमावधि है। समाधिज ज्ञान किसी 
प्रमाणान्तरको, अनुमान या शब्द या तककी, अपेक्षा नहीं करता | वह 
स्वयं अन्य प्रमाणोंकी और तककी कसोंटी है। अन्य सब साधनोंसे 
प्राप्त हुए ज्ञानका उसमें अन्तर्भाव होता है। उसके प्रकाशमें सब शानांशोंका 
परत्पर सम्बन्ध स्पष्ट हो जाता है ओर इनको मिलाकर विश्वस्वरूपको 
समझनेमें जो त्रुटियाँ रह जाया करती थीं वह दूर हो जाती हैं। अतक्योंका 


निः्शेष प्रत्यक्ष हो जाता है। अतीत ओर अनागत सिमटकर वर्तमान 
बिन्दुपर आ जाते हैं | 


निद्ध्यासन द् 


वस्तुतः जबतक प्रत्यक्ष नहीं होता वरन्‌ बुद्धिको श्रम करना पड़ता 
है तमीतक प्रश्न रहते हैं,“समस्वाएँ रहती हैं५ कुछ प्रत्यक्ष हुए, उनके 
बीचमें चित्त अपनी ओरतसे सम्बन्ध निर्माण करता है। पूरा प्रत्यक्ष न होनेसे 
तक करना पड़ता है। वहाँतक संशयादिके लिए जगह रहती है। साश्षा- 
त्कार होनेपर संशयोंका क्षय हो जाता है, शड्जाके लिए स्थल ही नहीं रह 
जाता, समस्याओंका लोप हो जाता है । 

यह ज्ञान स्वसंवेद्य है। इसको भाषाके द्वारा पूरा-पूरा व्यक्त करना 
असम्भव॒ है। परन्तु जो ज्ञान केवछ ऐन्द्रिय अनुभव ओर तकंसे प्राप्त 
होता है ओर भाषाके द्वारा व्यक्त किया जा सकता है वह अधूरा है। 
जो दर्शनका सच्चा विद्यार्थी, सत्यका सच्चा खोजी हो, उसको निदिध्यासन 
करनेके सिवाय उपायान्तर नहीं है। जो योगी नहीं है वह दाशनिक शानक्े 
विषयमे आप्त नहीं. माना जा सकता | अज्ञाननिवृत्ति स्वयं तो आनन्द- 
स्वरूपा है ही, शानोपलव्धिका यह राजमार्य भी कठिन होते हुए 
आनन्दमयः है । 

शक्ति ज्ञानका रुपान्तर है। ज्यो-ज्यों योगीका ज्ञान बढ़ता है त्पों- 
व्योँ उसकी शक्ति बढती है। घम्मकी खोज मोक्षकी ओर छायी थी। 
योगी धर्म्मंकोी पहिचानता है ओर उसके आचरण करनेसे समथ होता 
है। उसके मन; वाणी ओर शरीरसे धम्मकी स्वाभाविक धारा निकलती 
है, इसलिए उसका संसर्ग लोकके लिए सतत कल्याणकारी है | 


सातवां अध्याय 
दिक्‌ ओर काल 
१, सत्कायोथिकरण 


बिखिका नाम जिसने जगत्‌ रखा उसने गम्भीर बुद्धिमत्ताका परिचय 
दिया था। जगत॒का अर्थ है चलनशील, गतिशील । साधारणतः 
गतिका ताले होता है एक स्थानसे दूसरे खानकों जाना। परन्तु 
लगतके सम्बन्धमें यह मीमांसा नहीं हो सकती । समूचा जगत स्थान- 
परिवतन नहीं कर सकता क्योंकि जितने स्थान हैं सब उसके भीतर है। 
कुछ अपने भीतर चल नहीं सकता, उसके बाहर चलनेकी कोई जगह 
नहीं है। पर जगत्‌ कभी स्थिर नहीं रहता ! उसमें उस दूसरे प्रकारक 
गति है जिसको परिणाम कहते हैं। उसका द्श्यरूप बराबर परिवर्तित 
हुआ करता है। जो पदार्थ परिणत होता रहता है उसको धर्म्मी ओर 
उसके विभिन्न रूपोंको उसकी विभिन्न अवस्थाए कहते हैं| कुण्डल, कड़ा, 
अंगुठी, पदक, कटोरी अवश्थाएँ हैं, सोना धर्म्मी है। विश्वका स्वरूप 
जिसकी दाश्शनिकको खोज है, घर््मी है, विश्वकी जिन-जिन रूपोंमें हमको 
प्रतीति होती है वह सब॒ उसकी विभिन्न अवस्थाएँ हैं। अवस्था और 
धर्मी एक दूसरेसे प्रथक्‌ नहीं किये जा सकते। सभी अवस्थाएँ उसः 
एक धर्म्मीकी हैं इसलिए किसी एक अवस्थाकों उसका स्वरूप नहीं मान 
सकते । जिसको सब अवस्थाओंका प्रत्यक्ष हो वही यह' कह सकता 
है कि में धरमीको जानता हूँ । यह हमारे अन्तःकरण और उसके उप- 
करणोंकी बनावटका परिणाम है कि हमको धर््मोंका परिचय एक साथ 
न होकर उत्तरोत्तर होता है। जो अवस्था पहिले गयी उसको कुछ छोग 


दिकू ओर काल ७ 


कारण और जो पीछे आयी उसको कार्य्य कहते हैं। कभी-कभी ऐसा 
प्रयोग न करके घम्मींकों कारण और उसकी सब अवस्थाओंको कार्य्य 
कहा जाता है | कुछ लोग ऐसा मानते हूँ कि सोना कारण है, कण्डलादि 
उसके कार्य हैं। यदि सोनेको गछाकर पहिले कुण्डछ बना, फिर उसे 
गलाकर कड़ा; किर इसी प्रकार कटोरी तो यह माना जायगा कि सोनेका 
पिण्डरूपी कार्य्य नष्ठ हुआ ओर कुण्डलरूपी कार्व्यकी उत्पत्ति हुई, 
फिर कुण्डलका विनाश हुआ और अगूडीकी उत्पत्ति। यो ही विनाश 
ओर उत्पादका क्रम चलता रहता है। सोना नामक द्रव्यके अपने 
कुछ स्थिर गुण हैं जो इन कार्यों अनुस्यूत होते रहते हैं ॥ इस सतको 
स्थैकार करनेमें कई कठिनाइयाँ पड़ती हूं। वदि ऐसा माना जाय 
कि अपरिणामी द्रव्यरूपी कारणसे कार्य उमन्न ओर नष्ट होते रहते हैं तो 
यह मानना पड़ेगा कि अपनी उत्पत्तिसे पहिले कार्य्यका अनस्तित्व, 
अभाव, था | वह नहीं-से हों हुआ। दूध नामके द्वव्यम दही नामके 
कार्य्यका ओर सोना नामके द्रव्यमें कुण्डल नामके कार्य्यका प्रागभाव 
था । जब नहीं-से ही हाँ बनता हैं तो फिर कभी ऐसा भी हो जाना 
चाहिये कि दूधमेंसे कुष्डल और सोनेमेंसे दही बन जाय | पर ऐसा नहीं 
होता । दूधसे ही दही बनता है, इसलिए ऐसा मानना पड़ेगा कि किसी 
न किसी रूपमें दूधमें दही पहिलेसे हो था। इसी प्रकार सोनेमें कुण्डल, 
कटोरी, कड़ा, सब कुछ था। कार्य्यका अभाव नहीं था; वह असत्‌ 
नहीं था, कारणमें बीजरूपसे था, सत्‌ था। इसलिए सिर शुणवाले 
कारण द्र॒व्यके कार्य्योंके उत्पाद और विनाशको कब्पना करनेकी अपेक्षा यह 
मानना अधिक युक्तिसज्ञत प्रतीत होता है कि धर्म्मी परिणामशील है, 
उसमें समी अवस्थाएँ बीजरूपेण विद्यमान हैं, परन्तु उनका ऋमागत 
साक्षात्कार होता है ओर प्रत्येक अवस्थाके परिचायक लक्षण या गुण 
पृथक होते हैं । जिसको काय्योका विनाश और उत्पत्ति कहा जाता है वह 
वस्तुतः एक ही अवस्थाके प्रत्यक्षका शान्त और दूसरेके प्रत्यक्षका उदय 
होना है। जिस प्रकार समुद्रमेँ एक तरज्ञ दबती ओर सरी उठती है 
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उसी प्रऋर चित्तमें वृत्तियोंका दब्ना ओर उठना होता. रहता है। 
अवस्थाओंकी क्रमिक अमिव्यक्तिको विकास भी कह सकते हैं | 


२. निमित्ताधिकरण 


ऊपरके अधिकरणमें हम जिस प्रकारके कारणके सम्बन्धर्मं विचार 
करते रहे हैं उसको उपादान कारण कहते हैं। उपादान वह कारण है जिससे 
या जिसमेंसे कार्यकी उत्पत्ति देखी जाती है। जैसे, दहीका उपादान 
कारण दूध, कुण्डलका सोन! घड़ेका मिट्टी है। परन्तु अकेले उपादान 
कारणसे ही काम नहीं चलता । कोई न कोई ऐसी बाहरी . वस्तु चाहिये 
जो उपादानमेंसे कार्य्यकोीं उत्पन्न करे या उत्पन्न होनेमें सहायता दे | कुण्डल 
तब बनता है जब सोनार सोनेको गढ़ता है, कुम्हारके बिना घड़ा नहीं 
बनता । ऐसी उत्पत्तिसाघक वस्तुकों निमित्त कारण कहते हैं। हम 
यह दिखला आये हैं कि जिसको उपादान कारण कहते हैं उसमें- 
से असत्‌ कार्य्यक्ी, ऐसे कार्य्यकी' जो उसमें पहिलेसे विद्यमान न रहा 
हो, उत्पत्ति नहीं हो सकती | इसी प्रकार यह भी सरलतासे समझ 
में आ सकता है कि जिसे निमित्त कारण कहते हैं वह भी असत्कार्य्यको 
उत्पन्न नहीं कर सकता अन्यथा ग्वाला सोनेमेंसे दही और सोनार 
दूधमेंते कुण्डल बना देगा । पर ऐसा नहीं होता । इसलिए यह स्पष्ट 
है कि हम व्यवहारमें कारण शब्दका सुभोतेके लिए मले ही प्रयोग 
करें परन्‍तु जो पहिलेसे नहीं है उसको कार्य्य-रूपते उत्पत्ति नहीं हो 
सकृती | उपादान वह धर्म्मी है जिपमें सभो धम्म विद्यमान होते हैं । 
जब वह प्रकट होते हैं तब हम उनको कार्य्य कहा करते हैं। निमित्त 
स्वयं किसी प्रागमावयुक्त वस्तुको उत्पन्न नहीं करता; वह धर्म्मीको एक 
धर्म्मंसे दूसरे घम्ममें परिणत होनेमें सहायता देता है। वह ऐसी परिस्थिति 
एकत्र करता है जिसमें वाओ्छित धर्म्मपरिणाम हो सके । मिद्टीमें घडा, 
कटोरी, दिया, हॉड़ी, खपरेंछ सभी बीजरूपसे हैं। कुम्हाररूपी निमित्त 
उसको इनमेंसे किसी एक पघर्म्ममें या बारी-बारी अनेक घम्मोंमें परिणत 
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होनेमें सहायता देता है। यदि वह न होता तब भो मिट्टी परिणत होती 
रहती । वायु, बृष्टि, आतप निर्मित्त बनकर उसको ठीकरा, ढेला, कीचड़, 
धूल जैसे धर्म्मोमिं, जो सभी उसमें पहिलेसे ही विद्यमान हैं, परिणत बनाते । 
अविद्यमान धम्मंकों उयन्न करनेकी सामथ्य निमित्तमें नहीं होती | हवा- 
पानी सोनेकी कीचड़ नहीं बना सकते । निमित्तका काम वहीं है जो खेत 
सींचते समय कृषक करता है | जल ऊँचेसे नीची भूमिकी ओर बहता है। 
ग्रह उसका अपना स्वभाव है। किसान इधर-उधर मेंड काटकर उसको 
अपनी इच्छित दिशामें ले जाता है पर उसके स्वभावके प्रतिकूछ दिश्यामें 
नहीं ले जा सकता। यदि पानी ऊँचेपर था तो किसी न किसी नीची 
दिशामें बहता । उन सब दिद्याओंमें बहना उसके भीतर निहित था । 
कृषक इनमेंसे किसी एक दिशामे बहनेमें सहायक हुआ | 


» ३. दिगचधिकरण 


प्रत्येक घम्मंपरिणाम एक दृग्विषय, एक घटना, है। अधिकांश 
घटनाएँ किसी न किसी जगह होती हैं। परीक्षणते प्रतीत होता है कि 
दर्द्रियग्राह्म धर्म्मियोंके समी धर्म्मोका यह लक्षण है कि वह जगह घेरते 
हैं। ऐसी भी जगहें हैं जहाँ कोई घटना नहीं हो रही है, जो रिक्त हैं, 
परन्तु हमको ऐसा विश्वास है कि वहाँ कोई घटना घट सकती है। घटना 
न सही परन्तु घटनाकी सम्भावना जगह मात्रमें है। जगद्ोंके समुच्चयकों 
आकाश या दिक्‌ कहते हैं । दिक्‌ वह है जो धटनाओंकों अर्थात्‌ इर्द्रिय- 
ग्राह्म विषयोंकी अवकाश देता है, जिसमें इनके सब धम्मपरिणाम होते 
हैं। ऐसे सभी हृग्विषय दिकमें होते हैं, इसलिए इनमें सम्बन्ध प्रतीत 
होते हैं। वह सम्बन्ध वस्तुओं अर्थात्‌ धर्मम-विशेषयुक्त धम्मियोंके नहीं 
प्रत्युत दिकके धर्म और लक्षण हैं। यदि हम दस-बीस वस्तुओंको एक 
डोरपर लटका दें तो वह एक दूसरीसे सम्बद्ध देख पड़ेंगी पर यह सम्बन्ध 
उनके सहज स्वभावके कारण नहीं है। उसका हेतु डोरमें है । कोई किसीके 
दाहिने, कोई बायें, कोई ऊपर, कोई नीचे होगी | डोरकी गतिके अलु- 
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स'र उनमें गति होगी, एकर दूसरीकी ओर आइष्ट होतीसी प्रतीत होंगी; एक 
दूतरीकी ओरते प्रतिक्षित होती देख पड़ेंगी | यदि डोर ओर उसके अंशोंकी 
चाछ किसी विशेष तालके अनुसार होती है तो उसपर लटकी हुई बस्तुओं- 
को चाल्में भी यह ताल अनुगत होगा | यह इृशष्टान्त दिक्‌ और तत्रस्थ 
बत्तुओंके अनुपज्ञका निदर्शन हो सकता है। वस्तुएँ सब दिक्‌में हैं इसलिए 
सम्बद्ध हैं। इस कहनेका तात्पर्य यह नहीं है कि रासायनिक स्ृठन 
ओर विधटन जेसी क्रियार्ओका कारण दिकमें अवस्थान है। परन्तु भौतिक 
फिल्डोंका इतरेतराकपंण तथा बस्तुओंके वह लक्षण जिनका अध्ययन 
सेवागणित तथा तन्मूलक दूसरे गणिताड्ोंमे होता है. सम्मबतः दिक्‌- 
हेठुक हैं | इसके साथ ही यह न भूलना चाहिये कि लटकी हुईं वस्तुओंका 
डोरको गतिविधि, तनाव ओर आकृतिपर प्रमाव पड़ता है। इसी 
प्रकार दिग्वीं पिण्ड दिकमें भी परिवर्तन उत्पन्न कर सकते हैं। 
वस्तुयुक्त आकाश और वस्व॒ुशून्य आकाशके छक्षणीमें भेद होना 
स्वाभाविक प्रतीत होता है। रेखागणितकों दिकका शास्त्र कह 
सकते हैं । 

हमको दिकमें तीन दिशाओंकी प्रतीति होती है। समतरूमें एक 
दूसरेकी समकोंणपर काटनेवाली दो दिशाएँ हैं ओर तीसरी इन दोनोंको 
समकोणपर काटती है। भोगोलिक शब्दोंमें इनको पूर्व-पश्चिम, उत्तर-दक्षिण 
और ऊपर-नीचे कह सकते हैं। परन्तु दिशाएँ वस्तुगत नहीं वरन्‌ बुद्धि- 
निर्माण हैं। हमको वस्तुका प्रत्यक्ष होता है। हम उसके लक्षणोमें छम्बाई, 
चोड़ाई ओर ऊँचाई पाते हैं। अतः बुद्धिकों दिकमें तीन दिशाएँ प्रतीत 
होती हं। ल्म्बाई-चोड़ाई-ऊँचाईका परिचय हमको उसपर अपनी 
अँगुल्योंको चछाकर या उसको देखनेके लिए सिरको चल्णकर होता है। 
पावोंसे चलनेपर भी हमको तीन दिशाएँ मिलती हैं। यदि हममें चलना, 
गति, न हो तो हमको दिशाओंकी प्रतीति न हो | चलना शरीरनिर्माण- 
का परिणाम है। हमारे शरीरोंका विकास इस ढद्गसे हुआ है कि वह 
तीन दिशाओंमें चछ सकते हैं, इसलिए उनसे आये हुए अनुभवोंके 
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आधारपर बुद्धिको तीन दिशाओंकी प्रतीति होती है। जेसा विकास शरीर- 
का होता है उसके अनुरूप ही चित्तका विकास होता है, अन्यथा चित्त 
ओर शरीरका असामश्जस्य हो जायगा | इस दच्यामें प्राणीका जीवन, जो 
देह ओर चित्तके योगका हेतु ओर परिणाम है, असम्भव हो जायगा | 
परन्तु यदि किसी प्राणीके शरीरकी बनावट ऐसी हो कि वह दो ही दिल्ला- 
ओमें हिल सकता हो तो उसके लिए दिकमे दो ही दिशाएँ होंगी। यदि 
कोई वस्तु हमारी उस दिशामें चले जिसमें उस प्राणीका शरीर नहीं हिल 
सकता तो उसके लिए वह अन्तर्द्धान हो जायगी । इसी प्रकार किसीके 
लिए दिकमें एक दिशा भी हो सकती है। इससे हम यह तकणा कर 
सकते हैं कि दिकमें चार ओर चारसे अधिक दिश्ञाओंकी प्रतीति भी 
सम्भव है। यह प्रथक्‌ प्रश्न है कि तीनसे कम या तीनसे अधिक दिशाओं- 
की गतिवाले प्राणी हैं या नहीं। यदि हैं तो उनकी अनुभूतियाँ हमसे 
मिन्न प्रकारकी होंगी। वच्तुतः दिकू्‌ एक ओर अखण्ड है। बह सर्व- 
व्यापक है अर्थात्‌ सब इन्द्रियग्राह्म विषयों ओत-प्रोत है, उनके भीतर 
और बाहर व्याप्त है। हमारे शरीरके बाहर है, शरीरके एक-एक परमाणुके 
भीतर और बाहर है | सब वस्तुएँ उसमें ओर वह सब वस्तुओंम है | हम 
उसके स्वरूपका सम्यक्‌ ग्रहण नहीं कर पाते । जो आंशिक ग्रहण होता है 
तदनुसार दिशाओंकी कव्पना करते हैं । 

दिग्गत अनुभव स्वभावतः सापेक्ष हैं | स्थान-परिवर्तन दाहिने-बाजें, 
ऊपर-नीचेको उलट देता है | दिकामें स्वयं कोई स्थिर बिन्दु नहीं है। किसी 
बिन्दुको स्थिर मानकर ही दूसरे विन्दुओंकी दिशाओंका निर्देश किया जा 
सकता है । इसी प्रकार शुद्ध गति भी किसी स्थिर ओर निश्चलक बिन्दुकी 
अपेक्षासे ही नापी जा सकती है। परन्तु हम जिस प्रथिवीपर हैं. वह चूक 
है। उसके साथ हम भी चल रहे हैं। चलछ बिन्दुसे गतिकी जो नाप 
होगी वह सापेक्ष होगी | 

'अकाशमें असंख्य नक्षत्र और दूसरे पिप्ड स्थित हैं। आकाशके 
स्वरूपका ठीक-ठीक ज्ञान न होनेसे इनकी गतिविधिके सम्बन्धर्मं कई 


दर चिद्विलान ह 
प्रकार सिद्धान्तोंका निर्माण करना पड़ता है। यह सिद्धान्त 'हग्विष्योको, 
बलुओंके प्रतीयमान सम्बन्धों ओर गतियोंको, जहातक दिखलानेमें समर्थ 
होते हैं वहाँतक गणितश्यास्त्र इनसे काम लेता है, यद्यपि बुद्धिमें इनके 
आधारपर विश्वका स्पष्ट चित्र नहीं बन पाता। गणितकी यह सूत्र 
सम्रन्धोंके प्रतीक मात्र हैं। इनको दिकूके लक्षणोंका सांकेतिक चिन्ह 
समझना चाहिये। कोई भी लक्षण हो वह धर्मोके स्वरूपका सम्पूर्ण वर्णन 
नहीं हो सकता। यहाँ कठिनाई यह पड़ती है कि परोक्ष हग्विषयोंकी 
अनुमित सत्ताके आधारपर उनके सम्बन्धोंकी अनुमित सत्ताकों सड्ठेतों 
द्वारा व्यक्त करनेका गणितज्ञ प्रयत्न करता है। यह सड्डछेत दिकके विषयें 
प्रमासाधनकी कोटितक नहीं पहुँच सकते । 

हम यह कह आये हैं कि विश्वका वही अंश दिकमें है जो इन्द्रिय- 
ग्राह्म है । जो अंश किसी इन्द्रियका विषय नहीं है वह दिकके बाहर है। 
अस्मतकी प्रतीति दिकमें नहीं होती । संबित्‌ , प्रत्यव विचार, स्मृति, 
संकल्य जगह नहीं घेरते । अन्तःकरणके क्षेत्रमें हम दिकका अतिक्रमण कर 
जाते हैं। 


४3. कालाधिकरण 


जैसा कि हमने पिछले अधिकरणमें देखा है, विश्वके धर्म्मान्तर-परि- 
णामका एक अंश ऐसा है जो दिककी परिधिके बाहर है परन्तु साराका 
सारा परिणाम कालावच्छिन्न होता है। जो भी परिणाम होता है वह कालकी 
सीमाके भीतर होता है। दिक और कालके स्वरूपमें भेद है। दिककी 
सत्ताकी अनुभूति चित्तके भीतर नहीं होती, परन्तु काछकी अनुभूति 
चित्तके भीतर भी होती है। चित्तके सत्र परिणाम एक साथ नहीं होते । 
परिणाम किसी प्रकारका हो--प्रमा हो, मिथ्याज्ञान हो, स्मृति हो या सड्डूल्प 
हो--परन्तु एक परिणामके हट जानेपर दूसरेका साक्षात्कार होता है। कभी 
:तवा नहीं दूटता पर एक परिणामके क्षय होनेपर ही दूसरेका उदय होता है। 
'ज्ञाताको अपने चित्तके परिणामोंका जो ज्ञान होता है उसका नाम काल है | 


दिक्‌ और काल दर्झ 


परिणामोंका नैरन्तर्य काल्प्रवाहका हेतु है । यदि बहुतसे विजातीय 
परिणाम एक दूसरेके आगे-पीछे आते हैं तो हमको काल्प्रवाहमें वेगका 
अनुभव होता है। यदि एक ही-से परिणामोंकी लड़ी आ जाती है तो 
प्रवाहकी गति धीमी हो जाती है। सुघुप्तिमें काल्प्रवाह रुकसा जाता है । 
परिणामोंके क्षयोदयसे तदह्दिपरियक झ्ानका क्षयोदय होता है। ज्ञानके इस 
तिरोभाव-प्रादुर्भाव-क्रमसे कालमें अतीत, वर्तमान और अनागतका 
विभाग होता है। चित्तमें जो विकार एक बार हों चुका वह फिर 
नहीं छोट सकता। उपकी स्मृति हो सकती है, उसके सदृश विकार 
हो सकता है परन्तु वही विकार फिर होनेका अर्थ होगा उसके पीछे चित्तमें 
जो संबित्‌ ओर प्रत्ययादि डठे उन सबके संस्कारोंका मिट जाना। 
पर यह असम्भव है। इसलिए काल्की धारा पछटी नहीं जा सकती, 
अतीतको फिर वर्तमान नहीं बनाया जा सकता । असम्पज्णात समाधिमें 
विश्वके सम्पूर्ण स्वैर्पका ज्ञान होता है। उस अवस्थामें परिणामक्रमके 
अमावसे हम कालका अतिक्रमण कर जाते हैं । 

मेंने कहा है कि चित्तके परिणामोंके ज्ञानका नाम काल है। चित्तके 
संवित्‌ आदि परिणाम बाद्य बस्तुओंके धर्मपरिणामोंके अनुगत होते हैं । 
उधर इन्द्रियग्राह्म विषयों परिणाम होता है, इधर साथ ही चित्तमें 
परिणाम होता है। इन चित्तपरिणामोंका ज्ञान वास्तविक काल है। 
इसलिए बाहरी वस्तुओंके धम्मंपरिणामों अर्थात्‌ धग्विषयों ओर घटनाओँकी 
प्रतीति काल्में होती है। 

दिक्‌ हृश्यका अज्ञ है, इसलिए सभी सदृश चित्तवालोंके लिए, 
उसकी सत्ता सददश है। सबको उसकी समान प्रतीति होती है । इस कारण 
किसी एक बिन्दुको स्थिर मानकर उसके आश्रयसे अन्य बिन्दुओं और 
तत्रस्थ वस्तुआँका दिडननिर्देश करना सम्भव है । परन्तु सबके चित्त प्रथक्‌ हैं, 
ओर दो व्यक्तियोंकी शानधाराएँ कमी छड़तीं नहीं। इसलिए एकका 
काल दूसरेके कालसे भिन्न है। इसका परिणाम यह होगा कि घटनाओंका 
काल-निर्देश द्वष्ट्सापेक्ष्य होनेसे असम्भव होगा । परन्तु केवल स्थाननिर्देश 


६४ चिट्ठिकास 


घटनाकों पहिचाननेके लिए पर्ब्याप्त नहीं हो सकता । कहाँ” के साथ “कब! 
भी बतलाना चाहिये। इस कठिनाईको दूर करनेके लिए मनुष्यकी बुद्धिने 
एक कृत्रिम कालका निर्माण किया है। हम सूर्य-चन्द्रको चलते देखते 
नि | यह चलना आकाश होता है ओर हममेंसे प्रत्येकके कालमें होता 
है । ऐसा मान लिया गया है कि कालकी मात्राओंका अनुपात दूरियोंके 
अनुपातमें होता है। ३०९ या ९० कोस चलनेमें १०” या २० कोस चलने- 
का तिगुना काल लगता है। यह ग्रहण हमारी कव्पना है क्योंकि वास्तविक 
काल्में कोई ऐसी मात्रा नहीं होती जो नापी-तोली जा सके। कभी 
प्रवाहकी गति द्रत, कभी मन्द-सी छगती है परन्तु यह अनुभूतियाँं गणना- 
का विषय नहीं बनायी जा सकतीं | अस्तु, किसी वस्तुका चलना कालका 
प्रतीक मान लिया जाता है। अपनी सुविधाके अनुसार हम किसी तारा 
ग्रह या उपग्रह, घड़ीकी सुई या सूर्य्यकी छायाकी चालसे काम लेते हैं। 
यदि क, ख नामकी दो घटनाओंके अनुभूतिकालोंके बोचमें घड़ीकी सूई 
१के चिहसे रके चिहतक गयी ओर ग, ध नामकी दो घटनाओँकी 
: अनुभूतियोंके बीचमें १ से ५ तक गयी, तो यह कहा जायगा कि पिछली 
देनों घव्नाओंके बीचका कार पहिलो दोनोंकी अपेक्षा चौगुना है 
क्योंकि १ से ५ तककी दूरी १से २ तककी दूरीकी चोगुनी है। इस 
प्रकार ल्म्वाईकों कालका प्रतीक मान लिया गया है। रूम्बाई दिकमें 
होती है इसलिए यह कृत्रिम कार जो साव॑जनिक व्यवहारमें आता है 
वस्तुतः दिकमे कालकी प्रतिच्छाया या प्रतिक्षेप है। हम कालके नामसे 
दिकसे काम छेते हैं । 

काल्मापक दिग्व्ती वस्तुओंकी चार एकाकार बनायी जा सकती 
है। इसलिए उसके बराबर-बरावर नापके छोटे ठुकड़े किये जा सकते हैं। 
कला, काष्ठा, मिनिट, सेकेण्ड इस प्रकारके टुकड़े हैं। यह सबके लिए 
एकससे हूँ । परन्तु वास्तविक कालका प्रवाह एकाकार नहीं होता। कभी 
काल जल्दी भागता है, कभी पहाडु-सा हो जाता है। इसलिए. हम कुछ 
ही पछोके स्वम्में ऐसी घटनाओंका अनुभव कर जाते हैं जिनके लिए 


दिक आर काल द्व्थ 


सापेक्ष होता है। जो एकका भूतक 
का भविष्यत्‌ है नास्थलकी ओर बढ़नेवाले ओर घटनास्थछक्की ओरसे 
हटनेवालेके छिए. कालक्रम एक-सा नहीं हो सकता। अड्जृुगणित तथा 
'तन्मूलक दूसरे गणिताह़् व्यावह्रिक कालविषयक शाख्र हैं | 


जान खण्ड 


पहिला अध्याय 
विकल्प जाल 


५ [0 


हम प्रथम खण्डके दूसरे अध्यायमें कह आये हैँ कि निराधार 
शब्दमूठक शानामासको विकल्प कहते हं। गधेकों सींग नहीं होता 
परन्तु गधेका सींग! पदकों सुनकर हमको जो एक प्रकारका ज्ञान होता है 
वह विकल्प है। दशशज्ञ, वन्ध्या-पुत्र, खपुष्प जेसे ओर भी कई उदाइरण 
दिये जा सकते हूं। यह सब बहुत ही स्थूछ उदाइरण हैं । इस प्रकारकी 
मूल्से बचना वहुत कठिन न होना चाहिये। जो कुछ भी हो, ऐसा 
अज्ञान कभी-कभी और किसी-किसीकों ही होता है। परन्तु विकल्पकी 
इतिश्री इतनेसे नहीं होती। उसका विस्तार बहुत बड़ा है और उससे 
सर्वथा बचनेके छिए बहुत सावधानीकी आवश्यकता होती है। इस 
विघषयका विस्तृत विवेचन करना हमारे लिए अप्रासल्षिक है परन्तु कुछ 
मुख्य भेदेंकी ओर ध्यान आकर्षित करना आवश्यक प्रतीत होता है। 
इनपर विचार करनेसे अगले अध्यायकों समझनेमें सहायता मिलेगी | 
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मनुष्य निरन्तर इधग्विषयोंके वीचमें रहता है, प्रत्येक मीतरी बाहरी 
घटना एक हृग्विष्रय है। दृग्विषयोंका साक्षीमात्र बनकर रहनेसे उसको 
तृप्ति नहीं होती । वह दृग्विषयोमें, विशेषतः ऐसे दृग्विषयोंमें जो नियत 
रूपसे एक दूसरेके पीछे आते हैं या जो एक दूसरेके सदश प्रतीत होते हैं, 
सम्बन्ध ढूँढ़ता है। जब सम्बन्ध निश्चित रूपसे मिछ जाता है तब उसे 
सिद्धान्त कहते हैं। सिद्धान्त सत्य मानकर प्रतिपादित किया जाता है| 
जो उसको उपस्थित करता है उसको यह विश्वास होता है कि जगतमें 


जद चिद्दविलास 


वल्तुतः ऐसा ही हो रहा है। परन्‍्ठ कभी-कभी ऐसा भी होता है कि 
हम्विषयोंके सम्बन्धमें जो बात समझमें आती है वह निश्चयकोटितक 
नहीं पह़ँची होती। ऐसा विश्वास होता है कि इसके सत्य होनेकी 
बहुत सम्भावना है फिर भी उसको सिद्धान्त माननेंके पहिले और 
परीक्षा करनेकी आवश्यकता प्रतीत होती है। ऐसी अवस्थामें उसको 
अभिसिद्धान्त कहते हैं । विद्याकी उन्नतिमें अभिसिद्धान्तोंसे बहुत 
सहायता मिलती है | विद्युत्‌ और प्रकाशकी गति समझनेमें इस अभि- 
सिद्धान्तले वड़ी सहायता मिली कि दिकूमें एक बहुत हो सूझम गुरुत्वहीन 
पदार्थ सर्वत्र फैला हुआ है जो विद्युत्‌; प्रकाश ओर 'तापकी तरज्ञोंका 
माध्यम बन जाता है। इसको आकाशतत्व कहा गया। ज्योतिषियोंको 
सूर्य, चन्द्र, मद्ल, गुरु जेसे खबतीं पिण्डोंकी गतिविधि समझनेमें इस 
अभिसिद्धान्तसे सहायता मिली कि यह सब प्रथिबोकी, जो खमध्यमें 
निश्चल खड़ी है, परिक्रमा करते हैं। अभिसिद्धान्तफ्नों अभ्युपगत करके, 
उसको सत्य मानकर, यह परीक्षा की जाती है कि वह सब सप्रकरण 
दग्विषयोंकों समझानेमें कहातक समर्थ होता है। यदि वह इस परीक्षणमें 
निर्दोष उतरता है तो सिद्धान्तपदबीपर पहुँचता है, अन्यथा उसका 
परित्याग कर दिया जाता है | 

यहाँ तक कोई आपत्ति नहीं है। बुराई तब आती है जब प्रमादके 
कारण पूरा परीक्षण नहीं किया जाता ओर अभिसिद्धान्त झगसते सिद्धान्त 
मान लिया जाता है। 


२. अपसिद्धान्ताधिकरण 


ऐसा सिद्धान्त अपसिद्धान्त होता है। वह उन्नतिका साधक होनेके 
स्थानमें घेर बाधक होता है । धाम्मिक विद्वासोंके क्षेत्रमें इसके बहुतसे 


का 
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नलते हैं । छाखों मनुष्योंको यह विश्वास है कि हमारे चित्तमें 
जो कुवासनाएँ उठती हैं उनका प्रेरक एक दुर्दम बलवान व्यक्ति है 
जिसको शेतान, इबलीस, अहिमन जैसे अनेक नाम दिये गये हैं । छाखों 


कमल पा क्र्प्ररक्काा 
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ते 


मनुष्य ऐसा मानते हैं कि हमको जो कुछ सुख-हुख मोंगना है वह सब 
ही नहीं बरन्‌ हमारी बुद्धि ओर बासनाएँ भी एक अदृश्य ओर अनु- 
हद्ठनीय शक्तिने नियत कर दो है। इनमे परिवर्तनकी रची भर जगह 
नहीं है । इसके साथ ही यह छोग पुण्य और पाप, स्वर्ग ऑर नरक, में 
भी विश्वास करते हैं | यह इड्डा इनके चित्तमें उठती ही नहीं कि जब 
भाग्य नियत है तो हमारे कार्मोका दायित्व उस नियत करनेवाली शक्ति- 
पर होना चाहिये ओर पुरुकार तथा दण्ड भी उरसीकों मिलना चाहिये 
शान्तिसे विचार करनेते अपसिद्धन्तोंकी निःसारता प्रतीत हो सकती है 
परन्तु बहुधा मूढ़आह शान्‍त विचार करने नहीं देता। जबतक सच्चा 
सिद्धान्त नहीं मिलता तवतक चित्तमें एक प्रकारकी वेचेनी रहती है ओर 
जुद्धिको श्रम करना पढ़ता है। वेचेंनी ओर अमसे छुटकारा पानेके लिए 
अपसिद्धान्तका आश्रय लिया जाता है। उतको यथार्थ मानकर जॉ 
ज्ञान होता है वह बविकल्प है। शोतानका स्वरूप केसा है, वह जीवोंकों 
क्यों छोड़ता है, उसकी काव्यंशेली क्‍या है, वह नित्य है या अनित्य, 
यदि अनित्य है तो उसका अन्त क्‍या होगा, इत्यादि विषर्योको लेकर 
जिस विशाल वाझआयका सर्जन हुआ है वह विकल्पका बहुत अच्छा 
उदाहरण है। 

अपसिद्धान्त वैज्ञानिक उन्नतिके मार्गको बन्द कर देते हैं। भोतिक 
पूदार्थोके निरीक्षण करनेसे अक्षपाद ओर कणाद तथा इनके अनुयायी 
इस निष्कपंपर पहुँचे कि इन पदार्थोंके जो बड़े पिण्ड देख पड़ते हैँ उनकी 
रचना बहुत छोटे-छोटे ठुकड़ोंके मिलनेसे हुई है। उनको ऐसा प्रतीत 
हुआ कि यदि हम विभाजन करते चले जायें तो अन्तमें हमको ऐसे 
छोटे टुकड़े मिलेंगे जिनका विभाजन नहीं हो सकता। इन अविभाज्य 
डकड़ोंको उन्होंने परमाणु नाम दिया | अभिरिद्धान्तके रूपमें परमाणुवाद 
सवंथा छाध्य था । परन्तु प्रगति वहीं रुक गयी । बहुत ही कच्चे परीक्षण- 
के आधारपर यह मान लिया गया कि परमाणु असरेणुके परष्ठांशके बराबर 
होता है। यहाँ पहुँचकर यह अभिसिद्धान्त अपसिद्धान्त बन गया । यदि 
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अधिक परीक्षण किया जाता तो यह बात ज्ञात हो जाती कि जो असरेणु 


नाम गर्दके उन उड़ते हुए कर्णोंको दिया जाता है जो सूरयकी रह्सियोंमें 
देख पड़ जाते हैं उसके अमिषेयक्रा कोई निश्चित आयतन नहीं है। सब 
तसरेणु एक नापके नहीं होते। जहाँ जेसी मिट्टी होगी वहाँ वैसे चसरेणु 
होंगे । फिर परमाणुका आयतन त_सरेणुका शत्तांश मान लिया जाय तब भी 
अविभाज्य नहीं है। रसायनशात्र इनसे कई गुना छोटे टुकड़ोंसे काम 
लेता है। परमाणुओंके सम्बन्धमें जो विस्तृत वाह्यथ लिखा गया है वह 
सब विकव्पमय है | 


३ चिन्त्यास्तित्वाधिकरण 


बहुतसे विकल्पोंके मूलमें यह अन्त धारणा है कि जो छिल्त्य है 
उसका अस्तित्व है । प्रोढ़ मनुष्यके विचार मुख्यशः भाषात्मक होते हैं. 
सोचते समय हम मन ही मनमें बोलते हे | इसलिए न्ज्नो चिन्त्य है वह 
अभिषेय है, उसका कोई नाम है, उसका व्यज्ञक कोई न कोई शब्द 
है। हम यह मान बैठे हैं कि शब्द और अर्थका ऐसा अविच्छेद्य सम्बन्ध 
है कि जहाँ शब्द है वहाँ अर्थ निःसन्देह होगा । इसलिए जब चिन्तना कीः 
जा सकती है, जब झब्द प्रयोग किया जा सकता है, तब उस दशब्दावलिका 
सहवर्ती अर्थ भी होना ही चाहिये। यह धारणा आआान्त है, अन्यथा 
गर्दभश्टज्ञ और वन्ध्यापुत्रका अस्तित्व सिद्ध हो जायगा । परन्तु विचार 
करनेसे देख पड़ता है कि न केबल जनसाधारण प्रत्युत विद्वानोंके भी' 
शानके कुछ अंशका आधार केवछ इतना ही हे। 

शब्द किसी एक व्यक्तिकी समत्ति नहीं हैं । पीढ़ियोंसे छोग उनको 
बोलते आये हैं, इसलिए व्युयत्ति कुछ मो रही हो परन्तु प्रत्येक शब्द 
अपने साथ बहुतसा अव्यक्त अर्थ बटोर लाया है। इस प्रकारके अर्थको 
“नि कहते हैं। जो शब्द न्यूनाधिक समानार्थक होते हैं उनमें भी प्रायः 
ध्वनिभेद होता है, इसलिए बहुधा एक शब्दको जगह दूसरा नहीं ले 
उकता । जिस ऋ्लीसे किसी पुरुषका विज्ञाह होता है उसको सहधर्मिणो, 


विकल्प ज्ञाल छ्ड्े्‌ 


पत्नी, जाया था कलत्र कह सकते हैं। यह सब शब्द किसी एक ही प्राणी- 
का बोध भले ही करायें परन्तु इनमें सूक्ष्म अर्थमेद है । प्रत्येक शब्दके 
अजुकूछ ज्ञान होगा। यदि किसी सत्रीमं सहस्मिणीके रुक्षण नहीं हैं तो 
उसके लिए इस शब्दका प्रयोग करनेसे जो ज्ञान होगा वह या तो सिथ्या 
शान होगा या विकव्प । प्राणके सम्बन्धमें हम प्रथम खण्डके छठे अध्यायमें 
विचार कर आये हैं। प्राचीनकाल्से ही इसकः प्रयोग व्वासबायके लिए 
भी होता आया है! इस अर्थव्यभिचारने वड़ा अनर्थ दया है। प्राण- 
को हवा मानकर विश्ञाल साहित्यकी रचना हुई है जो विकव्यसे भरी पड़ी 
है | विद्वान्‌ लोग इस बातका प्रयत्न करते हैं कि ऐसे पारिमापिक शब्दों- 
से काम लें जो वोल्चाल्में प्रयुक्त न होंदे हों, क्योंकि प्रचलित शब्द अपने 
पुराने अथंको छोड़ नहीं सकते और कुछ न कुछ विकव्प उत्पन्न किये 
विना नहीं रहते । परन्तु भाषाके घेरेसे बाहर जाना कठिन होता है, सब 
जगह क, ख, ग ब्लेसे चिन्होंते काम लेना सम्भव नहीं होता, इसलिए 
विकल्पकी सम्भावना रह जाती है। विज्ञानके इतिहासते इसके कई उदा- 
हरण मिल सकते हैं । 


४. अलीकसजनाधिऋरण 


सिद्धान्त, अमिसिद्धान्त और अपसिद्धान्तका आदर इसलिए किया 
जाता है कि वह सच समझे जाते हैं। मले ही भ्रान्त शञान हो पर कोई 
जान बूझकर असत्यको सिद्धान्त नहीं बनाता । जो बातें चिन्त्य हैं उनमेंसे 
कुछ अवस्तु हों पर जो उन सबको सत्य सानता है वह ज्ञान बूझकर 
उतारणा नहीं करता | उसको ऐसा ही विश्वास है कि जो चिन्त्य है वह 
सत्य है। यह उसकी दुर्बलता है कि प्रमाणोंसे उचित रूपते काम नहीं 
लेता। परन्तु कुछ अवसरोंपर बुद्धि जानकर अलीकसर्जन करती है, ऐसे 
निर्माण करती है जिनको वह असत्य जानती है। जब तक यह ज्ञान बना 
रहता है तव तक तो कोई हानि नहीं होती पर जब यह बात भूल जाती है 


कक 


ओर यह अलीक सत्य मान टिये जाते हैं उस समय इनसे विकव्प मिलनेकी 


र्छ चिद्दिकास 


आशड्भा उस्न्न हो जाती है। अलीकोंसे कर क्षेत्रोमे काम लिया जाता 
है; कुछ क्षेत्रोंमे इनके प्रयोगते ज्ञानकों बृद्धेमे बढ़ो सहायता मिली है। 


हम कुछ उदहरण ते अलीकोंका स्थान स्पष्ट करनेका प्रयत्न करेंगे । 
(के ) गणितसें अलीकोपयोग 


गणितमें अलीकोॉसे बहुत काम लिया जाता है। यह बात सुननेमें 
आश्चर््यकी प्रतीति होती है कि झठ मिलानेसे सत्य केसे मिल सकता है 
परन्तु यदि जितना झूठ मिलाया जाय उतना ही पीछेसे निकाल छिया 
जाय तो वस्तुस्ितिमें कोई अन्तर न पड़ना चाहिये। बच्चे एक खेल 
करते हैं; तुम अपने मनमें कुछ रुपया लो, उतना ही किसी मित्रसे लो 
ओर एक नियत रकम हमसे छो। कुछ जोड़कर आधा दान कर दो 
ओर मित्रका रुपया छोटा दो, हम बतला देंगे कि तुम्हारे पास क्‍या 
बचा है। इसे यों समझिये । मान लीजिये क रुपये मनतें लिये गये; उतने 
ही मित्रसे मिले ओर खेल दिखानेवाले वाछकने अपनी ओरते ख रुपये 
दिये । अब दूसरे बाछकके पास कुछ क्‌+ क +ख+ २ क+ख रुपये 
ख 
२ 


पर प्र बचेगा, अर्थात्‌ जो उस बाछकने अपनी ओरसे दिया था 
उसका आधा बच रहेगा, इसलिए वह झटसे बता सकता है कि क्‍या 
बचा । असलछो रुपया दानमें उठ गया और मित्रका छौटा दिया गया | 
यह तो खेलकी बात हुई परन्तु और गम्भीर समस्याओंमें भी इस 
प्रकारको प्रक्रियाते काम छिया जाता है। वर्गसमीकरणके विमर्शकी जो 
पद्धति श्रीधराचाय्यने निकालो थी वह इसीपर निर्भर है । 

क अं +ख अन्ग 


हुए । इसका आधा दान करनेपर क + -- बचा | मित्रका रुपया छौटामे- 


एक वर्गसमीकरण है इसमें क, ख और ग ज्ञात संख्य एँ हैं।अ 
अज्ञात है। उसीको जानना है। इस प्रकारके प्रश्नके सामने तकसे काम 





है? 
चखचकदपर ज्ञाल जज 
नहीं चरूता घर चुद्धि हार नहीं मानती | बह चाह्याकीसे एक उपाय हँठ 
निकाछ्ती है। श्रीघराचास्य पहिल्ले दोनों ओर क से भाग देते हैं। 
६&। ८ 
इससे कोइ अन्तर नहीं पड़ता ओर यह रूप 


अप +---- अ ८ 


किक 


हा खो हे 
फिर बायीं ओर- कर जड़ी गया ! इससे यह बार्या भाग पूरा वर्ग हो 


हि 





गया । अब अ + (आ+ से 9" लिख सकते 
स्क 


जोइनेसे समीकरण बिगड़ गया। इसलिए 





हैं । यह तो हुआ, पर है 


उतना ही दाहिनी ओर जोड़ दिया, जिसका वास्तविक अर्थ यह ह्आ 
कि न कुछ जोड़ा गया न घटाया गया। अब नया रूप यह हो गया-- 
_ख_ औे घ्द 5 कक नै 53 घट 5 कक ६ 3 ( 
र्क ४ंकी क ४ करे 
दोनों ओरका वर्यमूछ निकालनेसे 
-:९/ खर+४ ग के _-:९५/ खरे +७्ग क 
जका.. इक:  ..  फक 


( अ+ 


अ बच॑- 


लकत स्व / 5 /" 
अब दोनों ओर से इक्ष ही दिया जाव तो भी कुछ अन्तर न 


पड़ेगा, अतः 
कक थम ५८ ख+ध्गक 3 मत ५४८८खर + अगक 
के र्क्‌ र्क्‌ 
प्रकार अज्ञात आ निकल आया। जितने भी वर्गसमीकरण हों 
सबके उत्तर ऊपरके सूत्र द्वारा निकाले जा सकते हैं | 
एक ओर उदाहरण लछाजिये | इसमें अलीकका प्रयोग ओर खुल 
कर किया गया है। हमको खेतों या दूसरे समतलोंके क्षेत्रफल नापनेकी 


बार-बार आवश्यकता पड़ती है। इसके लिए हमने वर्ग इच्च, बिस्वा, 
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बीधा जेसे माप बना रखे हैं। यदि लकड़ीका ऐसा टुकड़ा लिया जाय 
जो एक इश्च छग्बा ओर एक इश्च चोंडा हो तो उसके क्षेत्रफलको एक 
वर्ग इश्च कहेंगे ओर उससे दूसरी वस्तुओंके क्षेत्रफछोंकों नापेंगे । परन्तु 
यह नायनेका काम सुगम्तासे वहीं हो सकता है जहाँ वस्तुकी सीमाओंपर 
सरल रेखाएँ हों । गोली बस्त॒में यह नाप ठीक-ठीक नहीं बैठती । गणितके 
सामने प्रदन यह था कि गोलाईका क्षेत्रफल केसे नाणा जाय। इसके 
पहिले गोलाईकी परिधि नापनेमें मी कठिनाई पड़ती थी, क्योंकि गोल 
रेखाकोी इश्च आदिसे नापना सुकर नहीं होता । विशेष युक्तियोंसे यह 
परिणाम निकला था कि यदि गोलेका व्यासाद्ध व हो तो उसकी परिघिकी 
लम्बाई शव होगी (१7८ ३"१४१५-- )। अब क्षेत्रफल नापमेमें 
फिर विशेष युक्तियोंकी आवश्यकता पड़ी | हम ऐसी युक्तियोंका स्वरूप 
उदाहरण द्वारा समझते हैं । 





विद्वानोंने गोडाईके भीतर कई तिभुज बनाये | प्रत्येक जिभुजकी 
दो भुजाएँ तो व्यासाद्ध व के बराबर होंगी, परन्तु तीसरी सुजाकी लम्बाई 
त्रिभुजोंकों संख्यापर निर्भर करेगी । हमने ऊपर दो चित्र दिये हैं, एकमे 
चार त्रिभुज हैं, दूसरेमें आठ । पहिले चित्रमें तीसरी ञुजा दूसरीसे बड़ी 
है, उसके सामनेका चाप मो बड़ा है। पहिछा चाप कुछ परिधिका 
चतुथाश है, दूसरा अष्टमांध । अब यदि हम इन त्रिभ्ज़ोंका क्षेत्रफल 
निकालें तो उनका जोड़ गोलेके क्षेत्रफलसे कम होगा क्योंकि चारों ओर 
ऊुछ भाग छूट जायगा। हम यह भी देखते हैं कि ज्यो-ज्यों चिभुजोंकी 
संख्या बढ़ती जाती है, त्यो-त्यों उनकी तीसरी भुजा पास वाले चापके 
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उनके बड़ 'किलममढ़क पके 0 जज पके 25 कि अनननन न्‍करन्‍न्‍नइला पसदा, न्र्ल स्ृ दा न्‍् ्ः 
बराबर दांत! जाता हु आर धंत्रका छूटा दुआ अंश कम होता जाता हैं | 

अत्क 2 बी पा, ः #् ब्कनकाइुक का वी पद को कल हम सन्‍ममकतन तफर पक 
बाद दस बांस छाख त्रभुज वनाद जाये तो उनके अ्षत्रक्‍लोका जोड़ 
गोंलेके शेत्रमलसे कुछ ही कम होगार्थ:र उनको ततीय भज्ञा और 
शक शायदछय कुछ हू। कैस ६४ 3 अचक्ता तृतायव झुता अर 

७ कि | >> रह) धो दम , कि ह तः कु 
पासक चापका लम्ब बहुत ह। क्रम अन्तर हागा। गांगतज्ञ एसा 


ष यूं मा... धमाका का प्रा थः ८ 2 वन बन 3 कक + था ५ ध््थयला 7 
लम्बाइके बरावर है। यह बात घीक हैं! तिटजेका संख्या चाहे जितनी 
ल्नृ ज्ञ झ्म पक इे अमके शृनमन्‍भर कि न जल पे पु >> नम कर फटने, 
बढ़ाया जाय पर आधार चुज आार चापका लग्प इस कुछ ने कुछ भअन्टर 
हेग 3 "प मु 2०मक का, भय है आओ, हज" धन्रफाल नल 27 03:2७ कह 2 मम ३३५ 
रहगा हा आर त्रजुजाका साक्मादउत द्वत्रक्तल गालक सत्ररलछूट सदेव कुछ 

छछु कक ज्ञ जम । 2 सकनृन-.. भकक झ् कन्,आ* ०2 बे कक ल्तन 
भय कु मे रह जायशा। परनन्‍ट व्यवहार यह अन्तर बहुत कस हागा | 


(4) जा के 


कुछ देरके लिए इसे भुल्ाया जा सकता हैं। यदि जिसुजोंक्रों संख्या स 
हो तो परिधिके भी स टुकड़े हो जादंगे अतः प्रत्येक चापकी लम्बाई 
हि 2, होगी ।  $ 
यदि उसकी ज्या अथांन्‌ उसके ऊपरके त्रिधुजक आधारमुजकी 
लम्बाई भी यही मान ली जाय तो प्रत्येक तिभ्ुजका क्षेत्रर्ड 
वाबी १८ सरोज 
से 
अतः सब त्रिश्नु्जॉका सम्मिलित क्षेत्रफल इनका स गुना अर्थात्‌ 
स» एव १९“ सर-%ऋर _ ग़बी३८ सर्प 
7 कि 5 जा 


५ 


इसको यों भी लिख सकते हैं 





होगा | 








4: की मात्रा नियत है, ;7* दससे कुछ कम पड़ता है। ज्यों-ज्यों 


त्रिभुजोंकी संख्या अर्थात्‌ स में बृद्धि होती जायगी, त्थात्यों स॑ बढ़ता 
« ९४ 
जायगा और _इ घटता जावगा | ज्योन्ज्यों स अनन्तप्राय बढ़ा होगा 


पड 
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त्यों-त्यों -< अनन्तप्राय छोटा होगा । जब तरिभुजोंकी संख्या 
स 

असंख्य हो जायगी अथांत्‌ स बढ़कर अनन्त हो जायगा उस समय 
टकर ० हो जायगा । उस समय ५्‌ है - से १ 


अर्थात्‌ ९ रह जायगा ओर त्रिभुजोंके क्षेत्रफलोंका जोड़ प्वे 
कक >| “ अवस्था में व के बराबर हो जायगा। पर हम 
यह देख चुके हैं कि ज्यो-ज्यों स बढ़ेगा त्यो-त्यों त्रिभुजोंके सम्मिल्ति 
क्षेतफ्तल और गोलेके क्षेत्रफलका अन्तर घटेगा। इसलिए ऐसा माना 
जा सकता है कि जिस समय स अनन्त हो जायगा उस समय दोनोंके 
क्षेत्ररकोॉका अन्तर झुन्य हो जायगा । अतः हमको यह सूत्र मिलता है 
कि यदि किसी गोलेका व्यासाद्ध व हो तो उसका क्षेत्रफल 7 ब* होगा । 
यह सूत्र सत्य है क्योंकि गगनचारी फिण्डोंकी गतियोंकी गणनामें, घरोंके 
बनानेमें, यन्त्रोंके निर्माणमें इसकी बराबर परीक्षा होती रहती है, पर 
इसकी उपलब्धि अलीक घारणाओंके आधारपर हुई है। 

बिन्दुकी परिभाषाके अनुसार उसमें न ढम्बाई होती है, न चोंडाई, 
न मोटाई; रेखामें न चौड़ाई होती है न मोटाई । जगतूमें न कहीं ऐसा 
बिन्दु होता है, न ऐसी रेखा होती है। चाहे जैसा छोटा बिन्दु बनाया 
जाय, चाहे जंसी पतली रेखा खींची जाय, पर कुछ न कुछ परिमाण 
होगा, तीनों दिशाओंमें कुछ न कुछ फेलाव होगा। परन्तु गणितज्ञ 
वस्तुओंका विचार नहीं करता। वह वस्तुओंका विचार दूसरे शा्त्रोंके 
लिए छोइता है ओर स्वयं उनके व्यक्तित्वके केवल एक अंशपर दृष्टि 
डालता है। यह पार्थक्य अलीक है। जैसे बिना लम्बाई, चौंडाई, मोटाई- 
के वस्तु नहीं हो सकती वेसे ही वस्तुसे प्रथक लम्बाई, चौड़ाई भी नहीं 
हो सकती | फिर भी गणितज्ञ वस्तुविरहित मापोंको अपना विषय बनाता 
है । फिर वह जिन परिणामोपर पहुँचता है, ज्यामिति और त्रिकोणमिति 
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जैसे शास्त्रोंमि जो रिद्धान्त स्थापित करता है, वह व्यवहारमे वस्तुओँपर 
लागू होते हैं और व्यवद्वार्म ठीक उतरते हैं। दो चार दस वस्तुएं 
होती है, बिना वस्तुओंके अकेले संख्याका कोई अस्तित्व नहीं है परन्तु 
छुगणितमें केवछ संख्याओंकों विधय बनाया जाता है और बीजगणित 
तो संख्याओंकी हटाकर उनकी जगह अक्षरोंसे काम लेता है। व्यवहारमें 
अड्डृंगणित और बीजगणितके सिद्धान्त उपयोगी पाये जाते हैं। इस 
प्रकार गणित असत्तावा्ोंकी सहायता लेकर सत्तावानोंके विषयमें 
ज्ञानोपार्जन करता है। कई प्रतीक तो ऐसे हैं जिनका कुछ टीक अर्थ 
ही नहीं होता | ९५” -१ का कोई अर्थ नहीं होता, किसी भी ऋणात्मक 
सख्याका वर्गमूल नहीं निकल सकता परन्तु गणितम इस संख्यासे बहत 
काम लिया जाता है | 
गणितमें ऐसे योग सर्वथा वैध हैं। साधारण मनुष्य चाहे न भी 
जानता हो परन्तु गणितका प्रत्येक विद्ान इनकी अलीकताकों जानता 
है ओर जानकर काम लेता है। जिन अलीकोंका समावेश किया जाता 
है वह अम्तिम निष्कर्षके पहले निकाल दिये जाते हैं और निष्कर्षकी 
सत्यताकी परख व्यवहारते की जाती है। मकरच्ब॒ज बनानेमें सोना डाला 
जाता है। प्रत्येक वेद्य जानता है कि क्रियाके अन्तमें सोना ज्योंका त्यों 
निकल आता है परन्तु उसको डाले बिना वह रासायनिक क्रिया सम्पन्न 
नहीं हो सकती जिसके फल्स्वरूप मकरध्वज बनता है। गणितमें अलीक 
यही सोनेका काम करते हैं | 


( ख ) वर्यीकरणमें अछीकोपयोग 


हम प्रथम खण्डमें दिखछा आये हैं कि अध्ययनके लिए. वस्तुओंक 
वर्गकरण करना पड़ता हैं। यदि वर्गों न बॉँटा जाब तो वस्तुओंँके 
जड्जलसे पार पाना कटिन हो जाय | वर्गीकरणका आधार उन बस्तुओंके 
कोई विशेष लक्षण ही हो तकते हैं। कुछ रक्षणोंकों चुनकर इम शेपको 
छोड़ देते हैं। यदि सब छक्षणोंकों लिया जाय तो वर्गीकरण हो ही नहीं 
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तकता क्योंकि किन्हीं भी दो बस्तुओंके सब छक्षण एक दूसरेसे पूर्णतया 
नहीं मिलते । प्रत्येक वलु अपना व्यक्तित्व रखती है । एक रक्षणकों लेकर 
ज॑। ब्वक्ति एक वर्ग पड़ेगा वही व्यक्ति दूसरे लक्षणके आधारपर दूसरे 
गये डाला जा सकता है। जो भारतमें जन्म लेनेके नाते भारतीय है वह 
इके नाते गोरा, सम्पदायके नाते इसाई, व्यवसायके नाते वकोछ आदि 
[ सकता है | जो छोग एक दृष्टिसि एक ही वर्गमें हैं वह किसी दूसरी 
प्से दसरे-दूसरे वर्गोमे देख पढ़ते हैँ । यह वगभेद सुभीतेके छिए किया 
जाता है परन्तु है कृत्रिम । वस्तुतः प्रकृतिमें ऐसा वेटवारा नहीं है। इसको 
अलीक जानते हुए काम छेना वेध है परन्तु डर इस बातका रहता है कि 
यह वर्गभेद नित्य ओर सत्य मान लिये जायेंगे | उस दशामें विकव्प होगा | 

न्योंके सम्बन्धर्म हम प्रथम खण्डमें विचार कर चुके हैं | उनकी सत्ता+ 
का अलीक मानते हुए यदि उनके व्याजसे वस्तुस्वरूपके सम्बन्धमें विचार 
किया जाय तब तो कोई क्षति नहीं है परन्तु बहुतसे विद्वान भी इस 
भूलम पड़ जाते हैं कि सामान्योंकोी स्वृतन्त्र सत्ता है। यह भूछ बहुतसे 
विकत्य उत्तन्न करती है। 

( ग ) समाधि-भापासे अछीक 

योगी लोग अपने अनुभवोंकों जैसी भाभधामें व्यक्त करते हैं. उसे 
सम्माविन्माषा कहते हैं। इस स्थरूपर हम इस बातपर विचार नहीं करना 
चाहते कि योगीके अनुभव कहाँ तक विश्वसनीय होते हू । इस सम्बन्धमें 
प्रथम खण्डके छठे अध्यायमें जो लिखा जा चुका है वह पर्यात है। मैं 
स्वयं बोगानुमदको सत्य मानता हूँ । इस प्रकरणके लिए इतना ही पर्यात 
है कि योगी इसको यथार्थ मानता है। परन्तु वह उसको ज्योंका' त्योँ 
शब्दोमे व्यक्त नहीं करता । कुछ तो ऐसा करना उसके लिए असम्भव 
होता है। शब्दोंके द्वारा वही बातें व्यक्त की जा सकती हैं जो किसी न 
किसी रूपमें श्रोता ओर वक्ता दोनोंके अनुभवका विषय हाँ या रही 
हों। मेने कुर्तोंसे खिंचती याड़ी नहीं देखी है पर कुत्ते देखे हैं, गाड़ियाँ 
देखी हैं, पश्चुओंसे उनको खिंचते देखा है। इसलिए यदि कोई मुझसे 


य जि ५ नो हि 
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रूसका सडे नामका कुत्ते जुती हुई गाड़ियोंका वणन करें तो उसकी बात 
समझ सकता हूँ। परन्तु जिसने शक्कर न खावी हो और कोई दूसरी 
मीठी वस्तु भी न खादी हो उसे मीठायन नहीं समझाया जा सकता। 
योगियोंकी साधारण लोंमगोंके सामने अपने अनुभवोंकों व्यक्त करनेमें 
कुछ ऐसी ही कठिनाई होती हैं। दूसरी कठिनाई यह होती है कि अतर्क्य 
विषय खसतवेद्य होते ह, उनका वर्णन नहीं किया जा सकता | वात्सल्य, 
पातित्रत, सॉन्दष्य वणीकी पहुँचके बाहर हैं। जो छोंग इनका समान 
रूपसे अनुभव करते हैँ. वह भी कैवछ नामसे निर्देश करते हैं, विस्तारसे 
एक दूसरेकों भी समझा नहीं सकते। तीसरी बात यह है कि कई 
कारणेॉसे योगी छोग कुछ बातोंको गुम रखना चाहते हैं। उनका 
प्रयत्त यह होता है कि हम जो कहें उसका अर्थ अधिकारी तो समझ छे, 
दूसरे न समझें। इन सब कारणोंसे वह सीधी भाषा न लिखकर ऐसी 
भाषा लिखते या बोलते हैं. जिसका अर्थ जल्दी समझमें नहीं आता या 
यों कहिये कि जो अर्थ समझमसें आता है वह उसका वास्तविक तात्पर्य्द 
नहीं होता। कहीं उपमाओं ओर लक्षणाओंसे काम लिया जाता है, 
कहीं प्रतिपादनको कथाका, कहीं कथोपकथनका, रूप दिया जाता है। 
सभी धम्मोंके श्रुति-प्रन्थ, जेसे वेद, कुरान, बाइविल, अवेस्ता ऐसे 
स्थलोसे भरे पड़े हैं। इनकी मीमांसा करनेके लिए बड़ी सतकंता 
चाहिये । सत्यको प्रकट करनेके लिए वक्ताकों अर्थवाद, कल्पित 
कहानी, उपमा जेसी अनेक अलछीक बातोंकी सृध्ठि करनी पड़ी है। जब 
तक हम इन अलीकॉंकों पहिचानकर ओर इनके आवरणको हटाकर 
अर्थको ढूँढ़ते हैं तब तक तो ठीक है परन्तु बहुधा ऐसा होता है कि 
लोग अलीकोंको सत्य मान लेते हैँ। फिर किसी निहित अर्थकों हूँढनेका 
प्रदनन ही नहीं उठता। दुर्गाससशती इसका बहुत अच्छा ,उदाइरण 


। हर 
हूं | उसके तीन, रहस्थाओ तने ऋधाए 
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पयोगशासत्रकी परिसाषामं योगसाधनकी चार भूमियों होती हैं।' 


इनमें से दूसरीको मधुप्रतीक कहते हैं | 
दर 
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साधकक्नी अवस्था, शरीरके सब बाहरी मार्गों तथा इन्द्रियोंसे खींचऋर 
जगायी हुई प्राणशक्ति द्वारा साधकके तमोशुण ओर रजोगुणसे मिले 
हुए अधम स्वका निधन, साधकका दुर्दम वासनाओंसे युद्ध ओर अन्त 
पराविद्याक हाथों अस्मिता ओर अविद्याका संहार, इन सब योगा- 
नुभवोंका वर्णन-है। परन्तु इस अर्थ तक कोई बिरला ही पहुँचता है। 
साधारणतः सोबे हुए विष्णुके कानकोी खूँटले दो असुरोंके उत्पन्न 
होने और उनकी मृत्युकी कहानी, मेंसे जेसे सिरवाले असुरके मारे 
जानेकी कहानी और रक्तकी दूँदसे उत्पन्न होनेवाले असुर तथा दूसरे 
कई बलवान असुरोंके मारे जानेकी कहानी-बस कहानियोंका संग्रह 
देख पढ़ता है। योगचर्चासे शान्त रख दीत होना चाहिये, यह पोथी 
बीभत्स रस जगाती है। जो छोग इन कहानियोंकों ऐतिहासिक घटना 
मान बैठे हैं तथा जो छोग इन्हें बे-सिर-पैरकी भोंडी कव्पना मानते हैं, 
दोनों ही विकव्पके शिकार हैं । ; 

योगियोंकों ऐसी अनुभूति होती है कि इस विश्वका मूछ एक अद्वय,, 
परमसूक्ष्म, चिद्धन, परमानन्दमय तत्त्व है। उस परतत्वकी शक्ति, उसकी. 
सत्ता, आद्राशक्ति या परादेवता है। सर्जन, संहार, पालन, शिक्षण, 
सम्मोहन, उड्"ो धन जो कुछ हो रहा है या होता प्रतीत होता है उस सबका 
उद्गम परतत्त और परादेवताम है। अनेक दृष्टियोंसे शक्ति और शक्तिमानका 
वर्णन किया गया है, छाक्षणिक भाषामें उनका स्वरूप समझाया गया' 
है। इन वर्णनोंकों ध्यान कहते हैं । विष्णु, रुद्र, प्रजापति, इन्द्र, काली, 
शाकम्मरी आदिके ध्यान तन्त्रग्नन्थोंमे मरे पड़े हैं। उदाहरणके लिए 
शक्तिका चतुमुंज ध्यान लीजिये। तन्त्रकारका यह कहना नहीं है- कि. 


आप 
॑॑-+ बन वाकुण-8++ चप्मभाबुक.. अन्न बड़ 


चमुच कोई चार हार्थोदाली क्री जगतका उद्घाल्न कर रही है। ध्यानके. 
एक हाथमें पाश देकर यह सूच्चित किया गया है कि वह मूलशक्ति तमोगुण- 
रूपा है और जोवकों मोहपाशमें वॉघ रखती है। दूसरे हाथका अंकुश यह 
बतलाता है कि वही रजोशुणस्वरूपा है। रजोगुणका लक्षण निरन्तर 
चडलता, क्रियाशील्ता है। यदि उसपर रोक न रहे तो वह मयानकः 
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आनर्थ कर दे परन्तु उंचत रजोगण समस्त अम्युदयक्की कुछ्ी है। इसीलिए 
हाथमें अंकुश हैं। तीसरे हाथका वर सच्चगणका चिह्न है। सच्चगुणके 
उदय होनेसे सब विद्यावुद्धिकों परामि होती है| यह तीनों हाथ उस दक्तिके 
लोकिक स्वरुपके वोषक हैं। चोथे हाथकी अमयमुद्रा यह इद्धित करती 
है कि वह निशणानीत; अलोकिक, अमयपद, मोक्षकों भी देनेबाली है । 
यह हो सकता है कि जिन लोगोंकों ऐसी अनुमूतियों हुई उनको भ्रान्ति- 
दशन, मिथ्याज्ञान, हुआ हो परन्तु जो छोन उनकी भांपाका ज्योंका त्वों 
अथ लगाकर ऐसा मानते हैं कि सचमुच विश्वका सशञ्चाब्न अनेक सिर, 
आँख और हाथबाले, अनेक पुरानी चालह्के हथियार लिये, काडेन्गोरे, 
ल्वल-पीले, नरनारीविग्नद कर रहे हैं वह घोर विकव्पमें पड़े हुए हैं । 

इसी प्रकार सत्य, सदाचार, अहिंसा, श्रद्धा जेसे सदशुर्णोंकी महत्ता 
और उपादेयताऊी आकपक दड्से अवगत करा देनेके लिए घम्मोपदेध्टाओं 
ने कहानियोंसे काम लिया है। इनमेंकी घटनाएँ कल्पित हैं, नायक- 
नायिका कह्पित हैं, पर इस अलीकरचनाका उद्देश्य स्तुत्य है। दोष 
तब आता है जब छोंग इस बातकोी भूलकर इनको इतिबृत्त मान छेते हैं | 
वहसे विकल्प आरम्म होता है। 

( घ ) कछामे अछीक 

कवि क्रान्दर्शी होता है। उसका अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष उच्चकोटिका 
होता है, इसीलिए गोप्व रखनेकी इच्छा न होते हुए मी उसको उसी 
प्रकारकी कठिनाइयॉका सामना करना पड़ता है जो योगीके सामने आती 
हूं। बाध्य दोकर उसे भी उसी प्रकारकी युक्तियेंसि काम लेना पड़ता 
है। कवि दृश्यमान जगत्‌का चित्र मात्र नहीं खींचता, बह उसके रहस्यको 
भी उद्घाटित करता है ओर शिवेतरक्षतिके उद्देश्यकों मी अपने सामने 
रखता है। वह धरम्माचाय्यंकी मॉँति गुरुपीठसे उपदेशात्मक शेलीसे काम 
नहीं ले सकता। वह श्रोतामें रसको उदबुद्ध करके उसके चित्तको 
अनुकूछ दक्मामें छाता है। रसकों जगानेके लिए. जिन विभाबोंकी आब- 
इ्यकता होती है उनका उपयोग करनेके लिए. बह कथा-कहद्दानियोंकी 
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रचमा करता है, नायक्रनायिकाओंकी सृष्टि करता है। उमा, छक्षणा 
और अन्य एवंभूत उपायोंसे काम छेता है; सत्य, सौन्दर्य्य, दया जेसे 
हृदगत भावोंकों मूर्त बनाता है ओर जड़ वस्वुओंसे चेतनवत्‌ आचरण 
कराता है । जो बातें हमने कविके लिए कही हैं वह दूसरे कलाकारोंके 
लिए भी न्यूनाधिक लागू होती हैं। कवि जानबूझकर अलीकसर्जन करता 
है ओर सब जानते हैं कि वह ऐसा करता है परन्तु उसकी सफलता इस 
बातमें है कि श्रोता अलीकसे उत्पन्न रसधारामें इस प्रकार बह जाय कि 
उसको उसके उद्वमकी स्मृति भी न रहे । नाटक देखनेवाला जानता है 
कि अभिनेता राजा-रानी नहीं हैं, रज्लमझपर न कोई मरता है न कोई 
मारता है परन्तु कवि ओर नटकी कवछाकी यही कसोंठी है कि प्रेक्षक 
अपनेकों भूल जाय, यह भूल जायेँ कि हम खेल देख रहे हैं ओर उतनी 
देरके लिए पात्रोंके साथ तदात्म हो जायें। इस प्रकार अछीकके द्वारा 
कलाकार द्रष्टा और श्रोताके अधम स्वकों शुद्ध करता हैं, उनके चित्तमें 
ऐसे भावोंकों जगाता है जो स्थात्‌ अन्यथा उनके जीवनमें न उठते, उनके 
समवेदनाक्षेत्रका विस्तार कराता है ओर इस प्रकार उनको अर्थकाममय 
दैनन्दिनीसे ऊपर उठाकर रहस्य, सोन्दर्य्य ओर धम्मंके जगत्‌में प्रविष्ट 
करता है | 

यदि कछाकारस अलीकप्रयोगका अधिकार छीन लिया जाय तो 
उसका काम असम्भव हो जाय । उसका अलीकोंसे काम लेना वैध है। 
जब उसकी कृति ऐतिहासिक वर्णन मान ली जाती है तब उसकी उप- 
योगिता नष्य्प्राय हो जाती है। कई प्राचीन काव्योंकी इस प्रकार दुर्गति 
हुई है। जो छोग काव्यकों काव्य न मानकर यह समझते हैं कि कवि 
विज्ञान या इतिहासकी पोथी लिखने बैठा था ओर उसमें ऐतिहासिक त्रुद्धियों- 
को देखकर उसकी निनन्‍्दा करते हैं वह भी विकव्पके बशीभूत होते हैं | 

पुरुषसूक्त इस बातका बहुत अच्छा निदर्शन है| उसमें आदर्श 
समाजका चित्र खींचा गया है। यह वतलाया गया है कि सभी देशों 
ओर सभी काछमें समाजका सछ्ठटन किस प्रकार किया जाय कि प्रत्येक 
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व्यक्तिका अधिकते अधिक कल्याण हो । यह हो सकता है कि वह 
आदर्श किसीको ठीक न जँचे परन्तु सूक्तमें इसके सिवाय और कुछ नहीं 
है| पर आज उसके आधारपर दोहरा विकल्प फैला हुआ है। एक 
ओर वह छोग हैं जो ऐसा मानते हैं कि सचमुच विरादके मुँह और 
दूसरे अड्जोंसे त्रह्मपादिकी उत्तत्ति हुईं है। यह मलेमानस इतना भी 
नहीं सोचते कि सूक्तके पहिले मन्त्रम ही यह कहा गया है कि सब 
प्राणियोंके सिर पिरादके सिर हैं, फिर ब्राह्मणकी उत्य्ति क्रिस सिरसे हुई ? 
यदि सभी सिरोंक्रे निचोइसे हुई तो आह्मणकी श्रेशता कहाँ रही, उसमें 
सूद्र, चाण्डाल, म्लेच्छ, सिंह, दुक, ऋगालछ, चींटी, वरिच्छू सनीके गुण- 
दोष पाये जायेंगे | यही बात इतर वर्गोके छिए भी लागू होगी ओर वेचारे 
ग्लेब्छादिका तो नाम ही नहीं लिया गया! वह क्‍या विराट दरीरके 
बाहर हैं ? दूसरी ओर वह छोग हैं जो यह उसझते हैं कि सूक्तकार सच- 
मुच यह समझता या कि ब्राह्मणादि विरादके सुखादिसे निकले हैं या वह 
जन्मगत वर्णव्यवस्थाका प्रतिपादन करके ब्राह्मणोकों पुजवाना ओर शझूद्रोंकों 
मानव अधिकारोंसे वश्चित रखना चाहता था। यह दोनों घारणाएँ भ्रान्त 
हैं। कविको समाजका जो रूप ठीक ऊँचा वह उसने उपस्थित किया । 
उसकी समीक्षा करके स्वीकार अस्वीकार करनेका सबको अधिकार है 
परन्तु उसमें जातिव्यवस्थाका मण्डन देखना ओर इस आधारपर उसकी 
प्रशंसा या निन्‍दा करना विकल्प या विपय्यय है | 
५, चेतोव्यापाराधिकरण 

व्यावहारिक जीवनमें हम कई अलीकोंसे परिचित हैं । विधानशाज्में 
संस्थाओंको व्यक्ति माना जाता है राजनीतिमें राज, "लोकमत, सरकार 
शब्दोंका व्यक्तिवाची नामों जैसा प्रयोग किया जाता है। परन्तु इनके 
अभिधेयम रुत्ताका आरोप किया जाय तो वह विकव्प होगा | 

यह प्रइन स्वभावतः उठता है कि चित्त अलीकोंकी सृष्टि क्यों. करता 
है! यदि खत्यका ज्ञानन प्राप्त हो सके तो ज्ञान्त रहनेके स्थानमें अमि- 
सिद्धान्तों ओर अपसिद्धान्तोंकी रचना क्‍यों होती है ? इसका उत्तर यह 
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है कि अलोकोंकी रचना उसी लिए होती है जित लिए. अध्यवसायथ ओर 
तर्क किया जाता है और सिद्धान्त स्थिर किये जाते हैं। विचार करनेसे 
प्रतीत होता है कि इस सब चेतोव्यापारका एकमात्र प्रयोजन द्रश़्का भोग 
है। चित्तकी यह सब क्रियाएँ द्रष्ठके भोगका साधन हैं। द्रष्टामें अनेक 
प्रकारकी वासनाएँ हैं। एक प्रसुत होती है, दूसरी उदार होती है। इन 
बासनाओंकी तृप्तिका नाम भोग है। भोग तब हो सकता है जब भोज्यसे 
सम्पर्क स्थापित हो। सम्पक तो इन्द्रयोंके द्वारा होता है परन्तु अकेले 
इन्द्रियोंसे काम नहीं चल सकता । यह निश्चय करना आवश्यक होता है 
कि भोज्यक्की परिस्थिति क्‍या है, उसका ग्रहण इस अवसरपर किस प्रकार 
किया जाय, इत्यादि । यदि यह अध्यवसायरूपी चेतोव्यापार न हो तो 
भोज्योके रहते हुए भी बहुधा उनका उपभोग न हो सके । अतः चेतो- 
ब्यापार--अध्यवसाय और तक॑--भोगका साधन है। सबकी वासनाएँ 
एकसी नहीं होतीं । वासनाकों आशय भी कहते हैं इसलिए कोई महाशय, 
कोई अव्पाशय कहलाता है । किसीकी तुष्टि बीघे भर भूमिसे हो जाती है, 
किसीके लिए वसुन्धराका साम्राज्य भी पय्याप्त नहीं होता, किसीकी दृष्टि 
महेन्द्रपदपर रहती है। कोई कैब अपने पेट भरनेकी सोचता है, कोई 
ऐश्वरयवान अमिजनके अर्थकाम-सम्पादनसे सुखी होता है। आशयमेदसे 
भोज्वोमें प्रकारमेद ओर उनकी मात्राओंमें तारतम्य होता है। यदि इन 
सब भोज्योंकी उपलब्धि होनी है तो फिर इनके सम्बन्धमं व्यापक अध्यव- 
साय करना आवश्यक हो जाता है। चेतोव्यापारका लक्ष्य द्रष्टाका भोगमात्र 
है परन्तु भोगके लिए ज्ञानकी आवश्यकता पड़ती है इसलिए चेतोव्यापार 
ज्ञानोपार्जनका भी साधन बन जाता है। अध्यवसायसे ज्ञान और ज्ञानसे 
भोग होता है। जिसका ज्ञान जितना ही व्यापक होगा वह यथेष्टाचरणमें 
उतना ही कुशछ होगा | 
कभी-कभी अछीक भी सज्ज्ञानका साधन बन सकता है। इसके कई 
उदाहरण हम देख चुके हैं। घर बनानेमें राजगीर बॉस-लकड़ी-रस्सीसे 
पायट बाँघते हैं ओर नसेनियोँ छगाकर उसपर चढ़ते हैं ) काम पूरा हो 
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जानेपर नसेनियां फेंक दी जाती हैं ओर पायट तोड़ दिया जाता है। 
यदि कोई परायटकों घरका अह्ठ समझकर उसे सुरक्षित रखना चाहे त॑ 
उसे पागछ कहेंगे | इसी प्रकार चित्त कभो-कर्मी अलांकसे काम लता 
है | सत्यपर पहुँचकर उनको छोड़ देता है। अन्तिम निष्कर्षमें उनका 
कोई स्थान नहीं होता। अपसिद्धान्त ज्ञानपराप्तिमें सहायक नहीं होते 
परन्तु जिज्ञासाकी व्याकुल्ता उनसे भी मिट जाती है। जबतक मोंगमें 
उनसे बाघा नहीं पड़ती तवतक उनका ग्रहण करनेसे कोई कष्ट नहीं 
होता । जब बाधा पड़ती हँ--आओर ऐसा कभी न कभी होना अवश्यम्मावों 
है--उस समय उनके प्रति शझ्ठा और फिर अविश्वास हो जाता है । 
अलीकोंका व्यापक प्रयोग देखकर हमको जो व्यग्रता हं|ती हैं 
उसका कारण यह हे कि हम चित्तकों छानका साधन मानते आये हे । 
हमारी यह धारणा है कि चित्त यथावस्तु ज्ञान देता है और चेतोव्यापार, 
चित्तका परिणामत्रीम, वस्तुओंके घम-यरिणामका ग्रतीक है। परन्तु ऐसा 
नहीं है, हो भी नहीं सकता । इसको कुछ संबित्‌ हुए जिनके आधारपर 
हम यह कहते हैं कि दूधका प्रत्यक्ष हुआ । कुछ दूसरे संबित्‌ हुए जिन 
हम दहीका प्रत्यक्ष कहते हैं । दोनों संवितोंका होना निर्विवाद है पर 
इनके आधारपर हुए प्रत्यक्ष ओर फिर दूध-दहीका सम्बन्ध चेतेव्यापर 
है। इसका कोई प्रमाण नहीं है कि चित्तके बाहर तदनुरूप कुछ है। 
सीपके पेटमें बाढूका कण जाता है ओर जाठर सामग्रीसे मिलकर मोती 
बन नाता है। वैसा ही कण मनुष्यके पेटमें पूति अणकेन्द्र बन सकता 
है। एक ही प्रकारके संवितकों दूध नामसे भले ही पुकारा जाय परन्तु 
स्वस्थ मनुष्य और मसन्दस्निग्रस्तकों एक हो प्रकारका प्रत्यक्ष कदापि 
' नहीं होता । संवित्‌ होते रहते हूँ परन्दु चित्तको न तो वस्तुओंकी सत्तामें 
कोई अभिरुचि है न संवितोंमें । उसको तो द्रष्टाके लिए भोग, अथांत्‌ 
वासनाओं की तृप्ति, सम्पन्न करना है। इसलिए वह उनको मॉंति-भंतिसे 
मिलाता है, उनमेंसे कछकी ओरसे वथाशक्‍य पराड्मुख हो जाता है 
पिछले अनुभवक्के आधारपर, ओर जहाँ इससे काम नहीं चलता व 
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अर्थापत्ति और निराघार व्याति-विरहित अनुमानके द्वारा, सम्बन्ध जोड़ता 
है और इस प्रकार तोड़-मोडकर उनको भोज्याभोज्यके प्रत्यक्षका माध्यम 
बनाता है। संवित्‌ बराबर होते रहते हैं, यही अंकुश है, अन्यथा 
जेतोच्यापार वच्वुस्थितिसे बहुत दूर जा पड़े। संवित्मात्रकों छोड़कर 
अपने परिणामोंका शेष अंश चित्तकी अपनी सम्पत्ति है। संवित्‌ भी 
खित्तका परिणाम है पर उसके विषय अभी इस स्थल्ूपर ऐसा माना 
जा सकता है. कि वह बाह्य जगतका प्रतीक है अर्थात्‌ चित्तके बाहरकी 


किसी वस्तुकी सचाका सूचक है | 
चित्त भोगका साधन है इसलिए उसे अन्तः्करण--भीतरी उपस्कर, 


ओऔजार-कहते हैं। उससे उतने ही ज्ञानकी आशा की जा सकती है जितनेकी 
भोगके लिए आवश्यकता है। परन्तु यदि वासनाएँ क्षोण हो तो भोगकी। 
आवश्यकता भी कम हो जावगी, चेतोव्यापार मी दूसरे प्रकारका होने छंगेगा,. 
संवित और प्रत्यक्षके बीचकी दूरी मी कम होतो जायगी ओर ज्ञानकी यथा- 
बस्तुता भी बढ़ जायगी | उस अवस्थाम चित्त मोक्षका साधन बन जायगा ।' 
द्रशके भोग और मोक्षकों समादन करनेमें ही चित्तकी कृतार्थता है। 

हमने ऊपर कहीं चेतोव्यापार और कहाँ चित्त शब्दका प्रयोग 
किया है। वस्तुतः दोनोंमें कोई अन्तर नहीं है। व्यापारहीन चित्तका 
कोई अस्तित्व नहीं है । जल निरन्तर बहता रहता है। कहीं उसमें तरंमें 
उठती हैं, कहीं शान्त देख पड़ता है परन्तु प्रवाह नहीं रुकता। ऐसी 
जल-राशिकों नदी कहते हैं। बहते जलसे मिन्न नदीका कोई अस्तित्व 
नहीं है। इसी प्रकार अच्छेद्य चेतोव्यापार-प्रमाण, विपर्यथ, विकल्प, 
स्मृति, राग, ढवेंष) सझ्ृुत्प आदि परिणामोंकी निरन्तरवर्तिनी माछा-का ही 
नाम चित्त है। प्रज्ञानोंके सतत प्रवाहसे मिन्न चित्तकी कोई सत्ता नहीं है । 

जिस प्रकार चित अन्तःकरण है उसी प्रकार इन्द्रियाँ बाह्यकरण, 
बाहरी उपस्कर, हैं। वह चित्तका ही स्थूछ रूप हैं। इन्द्रियोंकी भी 
द्रशके भोग और मोक्षमें कृतकृत्यता है और इन्द्रियव्यापार मी चेतो- 
व्यापारके अन्तर्गत है। इन्द्रियोंकी सत्ता चित्तसत्ताका ही भेद है ! 


दूसरा अध्याय 


मनःग्रसूति 

हारतके कृष्णपक्षकी रातमें आकाशकी ओर देखिये, सहसतों तारे 
चमकते प्रदीत होते ह। इनमेंसे अधिकांशका रह्ध इ्वेत है, कुछम नीला- 
पन या रक्तिमा देख पड़ती है। कुछ बहुत चमकीले हैं, कुछ बहुत 
इंघले । सभी पूर्वमें उदय होते है, पश्चिममें डूबते हैं। यदि आकाझन- 
प्रक्षण बरावर कुछ दिनोंतक किया जाय तो यह भी प्रतोत हो जायगा 
कि ऋतुओंके साथ तारोंके उदयास्त-कालमे भो अन्तर पड़ता है ओर 
कुछ पिण्ड जो देखनेमें तारे प्रतीत होते ई दूतरे तारोंके बीचमें 
अपना स्थान भी बदल्य करते हैं। इतना जान लेना पर्यात नहीं होता। 
मनुष्य तारोंकी चालकों समझना चाहता है, उनके ख्थानकों देखकर वर्षा 
| अनुमान करना चाहता है, बीज डालनेका समय जानना चाहता है । 
इस ब्योरेवार अध्ययनसे ही वह तारोंको अपने उपयोगकी सामग्री बना 
सकता है। वह सारे आकाशका युगपत्‌ अनुशील्न नहीं कर सकता, 
इसलिए उसको टुकड़ोंमें बॉयता है। न तो आकाशर्म पहु-पक्षी है न नर- 
देहधारी बैठे हैं परन्तु मनुष्य तारोंके विस्तारकों पुज्ञोंमे बाॉठताईं ओर 
इंपत्‌ आकारसाह्श्य देखकर इन पुज्ञोंकों सिंह, मेष, मृग, श्येन, तिमि 
से' नाम देता है। इसी प्रकार विशेष तारोंको अगस्त्व, मरीचि, रोहिणी, 
श्रुव नामोंसे पुकारता है। आकाश एक ओर अखण्ड हैं, छ्षितिजसे 
क्षितिजतक कोई गोल रेखा नहीं खिंची है परन्तु अपने सुभोतेके लिए 
१३२० के सत्ताईंल भाग कर लिये गये हैं। इस प्रकार ज्योतिषके 
अध्येताका काम सरल हो जाता है परन्तु यह न मूलना चाहिये कि यह 

सारा विभाजन बुद्धिकृतक है | 
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चित्तको ऐसा ही काम करना पड़ता है। एक ओर तो वासनाएँ 
और स्मृतियां उठती रहती हैं, सुख-दुःखकी अनुभूति होती रहती है 
दूसरी ओर संबितोंका प्रवाह जारी रहता हैं| संवित्‌ कभी तीन होते हैं, 
कभी मनन्‍्द, कभी गहरा संस्कार छोड़ जाते हैं, कभी हल्का, उनमें कोई- 
कोई बार-बार आते हैं, कुछ एक दूसरेके पीछे नियत रूपसे आते हैं। 
संवित्‌ भोज्यके सूचक तो हैं. पर जबतक वह अस्तव्यस्त रहते हैं तबतक 
भोगके निश्चित उपस्कर नहीं हो सकते । द्रष्टाके भोगकोी सिसाधयिपासे 
प्रेरित होकर चित्त संवितोंकोी विभक्त करता है, उनको भॉति-मौॉतिसे 
सजाता है| वह उनमें पारत्परिक सम्बन्ध हूँढ़ता है। सम्बन्ध बाहर तो 
मिलते नहीं, उनके स्वतन्त्र संदित्‌ तो होते नहीं, चित्त अपने आम्यन्तर 
व्यापारसे उनकी प्रतिष्ठा करता है; अनेक प्रकारके नियमों ओर विधानोंकी 
कव्पना करके संवि्तोकी एक सूत्रमें ग्रथित करनेका प्रयत्न करता है। इस 
प्रकार संवितोंके प्राचुय्यंसे चित्त जगत॒का निर्माण करता है । 

सबके लिए जगत्‌ एक-सा नहीं होता। किसी युगसें छोग अपने 
देशोंकी संकृचित सीमाओंके भीतर रहते हैं ओर शरीरकी मुख्य आवश्य- 
कताओंकी पूर्तिके सिवाय अन्य बातोंकी ओर कम ध्यान देते हैं, कभी 
सारी प्रथिवी एक हो जाती है ओर कई पद्म कोस दूरकी नीहारिकासे 
लेकर तसरेणुसे कई सहखगुनी छोटो वच्तुओंका अनुशीलन किया जाता 
है। इस प्रकार संवितोंमें मेंद होता है, संविद्धेदके अनुसार नये सम्बन्धोंकी 
खोज होती है और नये जगत्‌का निर्माण होता है। प्रत्येक संस्कृतिका 
अपना जगत्‌ होता है ओर उस संस्कृतिके भीतर प्रत्येक व्यक्तिका प्थक्‌ 
जगत्‌ होता है । जो छोग इन जगतोंकों बरतते हैं वह उनको मनःप्रसूति 
नहीं मानते । उनको ऐसा विश्वास रहता है कि संवित्‌ तो रुत्य हैं ही, 
उनके जो सम्बन्ध ओर हेतु हमारी समझमें अःते हैं वह भी उतने ही 
सत्य हैं। बुद्धिनिर्माण वस्तुस्थितिकी प्रतिच्छाया प्रतीत होता है ! 

भिन्न होते हुए भी यह जगत्‌ सर्वथा विजातीय नहीं हो सकते | 
मोती सब एके नहीं होते परन्तु नितान्त विसद्श भी नहीं होते क्योंकि 
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ओर रजःकण भी | इसी प्रकार सभी मनुष्योकी 

र सजातीय हैं, बासनाएँ सजात्तय हैं! इसलिए 
संबित्‌ भी सज होते हं ओर उनके आधारपर निर्मित जगत भी 
सजातीय होते हूं |] है कि संबितकों जगत्‌ बनानेमें 
जो चेतोव्यापार होते हैं वह भी सजातीय होते हैं। दूसरे शब्दोंमेंहम 
यह कह सकते हैं कि संवितोंका संव्यूइन करनेमें चित्त स्वच्छन्द नहीं 
है, वह कुछ नियत्त मार्गोे ही चल सकता है| इसका फे हुआ 

ह 


सीप भी सजप्तीय 
इस्द्रियों सजातीय हैं 


> 


श्प 


फ् 
प्‌ 
दर 

हि पर 
है हर 
इस त्त्‌ 


है कि कुछ इद्धिनिम 7 ऐसे हैं जो आजसे सहसों बप पूत्र प्रतकृटित हुए 
ओर अद्यावधि चले आ रहे हैं। समय-समयपर उनका संस्कार ओर 
संशोधन होता रहा है परन्तु उनका सर्वथा परित्याग कर दिया जय तो 
जगत्‌का सच्ठटन नहीं हो सकता। द्रश रह जायगा, चित्त रह जायगा, 
वसनाएँ और स्मृतियां रह जायँगी, देहिक चेट्टाएँ रह जायेगी ओर 
संवित्‌ रह जायेगे परन्तु सद्ठटित जगत॒का लोप हो जावगा । 

इस अध्यायमें हम इनके सम्बन्धमें विचार करना चाहते हैं । 
सामने प्रश्न यह है कि यह केवछ सुविधाजनक बुद्धिनिर्माण 
पारमार्थिक सत्ता रखते है ! 


हम 
ह्द्या 


१. इश्चराथिकरण 


यह बहुत पुराना और व्यापक विश्वास है कि इस जगतका कोई 
कर्ता है, किसीने इसे बनाया है! यह देख ही पड़ता है कि बहुत सी 
बाधाओंके रहते हुए भी मनुष्य जी रहा है, पश्चु-पक्षी जी रहे हैं, नक्षत्र, 
सूथ्य, चन्द्र, पहाड़, समुद्र सभी बने हुए हैं, अतः जगत्‌का पालन भी 
हो रह्य है। इस बातके माननेमें छाघव होता है कि जो कर्ता है वही 
पालक है। इसी प्रकार यह भी माना जाता है कि वही एक दिन जगतका 
संहार मी करेगा | इस कर्तता-पाता-संहर्ताकों ईश्वर कहते हैं । 

इंश्वर प्रत्यक्षका विधय नहीं है अतः उसका ज्ञान अनुमान ओर 
शब्द-प्रमाणते हो हो सकता है । जबतक सर्वसम्मत आप्तपुरुष 
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निश्चि ने हो जाय तबतक झब्दब्प्रमाणसे काम नहीं लिया जा 
सकता ! विभिन्न सम्प्रदायोंगे जो छोग आप माने गये हैं उनका 
ईंवबरके सम्बन्धमें ऐकमत्य नहीं है। जो छोग ईश्वरके अस्तित्वको स्वीकार 
नहीं करते उनमें कपिल, जेमिनि, बुद्ध ओर महाबीर जैसे प्रतिड्ठित 
आधार हैं। अतः हमको शब्द-प्रमाणका सहारा छोड़ना होगा। अब 
केवछ अनुमान रह गया। इसमें यह हेतु बतलाया जाता है कि प्रत्येक 
वस्तुका कोई न कोई रचयिता होता है इसलिए जगत्‌का भी कोई रच- 
बिता होना चाहिये। इस अनुमानमें कई दोष हैं। हम यदि यहे 
मान छें कि प्रत्येक बस्तुका कर्ता होता है तो फिर वस्तु होनेसे ईश्वरका 
भो कर्त्ता होगा और उसका कोई दूसरा कर्त्ता, दूसरेका तीसरा। यह 
परम्परा कहाँ समाप्त न होगी। ऐसे तकमें अनवस्था-दोष होता है। 
इससे ईश्वरका अस्तित्व सिद्ध नहीं होता। यदि ऐसा माना जाय कि 
ईश्वरको कर्त्ताकी अपेक्षा नहीं है तो फिर ऐसा मानमैमें क्या आपत्ति है 
कि विश्वकों कर्त्ताकी अपेक्षा नहीं है ? फिर, ऐसा मानना कि प्रत्येक वस्तु 
कर्तंक होती है साध्यलम है। सूर्य-चन्द्रमा कतक हैं इसका क्‍या 
प्रमाण है? समुद्र ओर पहाड़को बनाये जाते किसने देखा है ? जब- 
तक यह सिद्ध न हो जाय कि प्रत्येक वस्तुका कर्ता होता है तबतक 
जगतका कोई कर्ता है ऐसा सिद्ध नहीं होता । 

जो छोग जगत्‌कों कतृ क मानते हैं उनके सामने अपने व्यवहारकी 
वस्तुएँ रहती हं। धर बनानेके लिए राजगीर, घड़ेके लिए कुँभार, गहनेके 
लिए सोनार, घड़ीके लिए घड़ीसाज चाहिये। यह कारीगर इंट-पत्थर, 
मिट्टो, सोना, पुजेसे ग्रहादिका निर्माण करते हैं। कारीगर उपादान- 
सामग्रीकों काममें छाता है और निर्माणकार्यमें छगनेका कोई न कोई 
प्रयोजन होता है। वह प्रयोजन यदि हमको पहिलेसे न भी ज्ञात हो तो 
निर्मित वस्ठुकों देखनेसे समझसमें आ सकता है। अब यदि गहादिकी 
भाँति जगत्‌ भी कतृ क है तो उसकी उपादान-सामग्री क्या थी? और 
संष्टि करनेमें ईइ्वरका प्रयोजन क्या था ! जगतमें जो कुछ भी है वह 
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या तो जड़ है या' चेतन, अतः जो भी उपादान रहा होगा वह या तो 
दो प्रकारका रहा होगा या उभयात्मक। दोनों ही अवस्थाओंस यह 
प्रश्न उठता है कि वह जगत्‌की उल्त्तिके पहिले कहाँसे आया ? यदि 
उसका कोई कर्त्ता नहीं था तो फिर जगत्‌के लिए ही कत्ताकी कब्पना, 
क्यों की जाये ? यदि कर्ता था तो वह ईश्बरसे भिन्न था या अभिन्न 
यदि भिन्न था तो ईइ्वरकी कब्पना क्यों की जाय! क्या जों व्यक्ति 
जड़-चेतनको उत्पन्न कर सकता था वह उनको मिकाकर जगत्‌ नहीं बना 
सकता था? जड़-चेतनके बननेपर तो बिना किसी इंदबरकों माने भी 
जगतका विस्तार समझमें आ सकता है। यदि उपादानकर््ता ईश्वरसे 
अभिन्न था अर्थात्‌ यदि इंब्बरने ही जड़-चेटनकी सष्ठि की तों इसका 
तालर्य यह हुआ कि असत्से सतकी उत्तत्ति हुई जो पत्वन्नके विरुद्ध 
होनेसे अनुमानसे भी बाधित है। यदि यह माना जाय कि ईइवरने अपने 
सत्‌ स्वरूपसे जड़-चेत्नकों उत्पन्न किया तो यह प्रइन होगा कि उसने 
ऐसा क्‍यों किया, ऐसा करनेमें प्रयोजन क्या था ? यह नहीं कह सकते 
कि जीवोंकी भोगोपरूव्धिके लिए ऐसा किया गया क्योंकि जीवोको तो 
उसीने बनाया | न उनको बनाता न उनके लिए भोगका प्रश्न उठता | 
जीवॉका मोक्ष भी उद्दरय नहीं हो सकता क्योंकि जब जीव थे ही. नहीं 
तो फिर उनका बन्चन कहाँ था जिसे तोड़ना था ? यह कहना भी 
सन्तोषजनक नहीं है कि जगत्‌ ईश्वरकी लछीछा है। निरुद्दइय खेल 
ईश्वरत्वके साथ अनमेल है। क्‍या वह एकाको घबराता था जो इतना 
प्रपश्न॒ रचा गया? यह भा इंश्वस्व-कब्पनासे असछ्ठत हैं। यह 
कहनेसे भी काम नहीं चलता कि इश्वरकी इच्छा अप्रतर्क्द हैं। इच्छा 
किसी श्ातव्यके जाननेकी, किसी आपसव्यके पानेकी होती है । 
लिए क्‍या अज्ञात या अप्राप्त था? फिर जब उसकी इच्छा ऐसी ही 
अकारण, निष्प्रयोजन, हैं तों अब उसपर कोई अंकुश तो छूग नहीं गया 
है। वह किसी दिन भी सष्टिका संहार कर सकता है. आगकों शीतल कर 
सकता है, कमलके ब्रन्तपर चन्द्र-सूर्य उगा सकता है। अन्धविश्वास 
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चाहे जो कहे परन्तु कि द्वि यह खीकार नहीं करती कि ऐसा 
होगा । ईश्वरवादी यह कहते हैं कि ईश्वरका खभाव ही अंकुश है और 
निबरम३ दित्द उसका स्वभाव है। जगतमें जो कुछ हो रहा है वह निय- 
मोंके अनुसार हो रहा है। इन सब नियमोंकी समष्टिकों ऋत कहते हैं । 

ईब्वरका स्वभाव है। इसपर यह प्रश्न उठता है कि यह स्वभाव 
ईश्वरका सदासे है या जगत्‌की संष्टिके पीछे हुआ ? यदि पीछे हुआ 
तो किसने यह दबाव डाला ? वह कोन सी शक्ति है जो ईश्वरसे भी 
बलवती है ? यदि पहिलेसे है तो जो इच्छा जगत्‌की उत्तत्तिका मूल थी 
वह ईश्वरके खभावसे अविरुद्ध रही होगी अर्थात्‌ जगत्‌को उत्मन्न करना 
ईश्वरका खभाव है । परन्तु जश सखभाव होता है वहाँ पर्याय रहते ही 
नहीं । ईश्वरक्की सिस्क्षा उसके स्वभावके अचुकूछ होगी। पानीका 
स्वभाव नीचेकी ओर बहना है, आंगका स्वभाव गर्मी है, ईश्वरका स्व- 
भाव जगत्‌ उत्पन्न करना है। न पानी नीचे बहना” छोड़ सकता है, न 
ईश्वर जगत्‌को उत्पन्न करना । ऐसी दशामें उसको जगत्‌का कर्ता कहना 
उतना ही उचित होगा जितना पानीकोी नदी या आगको जलनका कर्ता 
कहना ! कतृ त्वका व्यपदेश वहीं हो सकता है जहाँ सड्डूल्पकी स्वतन्त्रता 
हो। यह काम करूँ या न करू; स्वभावसें इस प्रकारकी स्वतन्बताके 
लिए खान नहीं रहता । अत+ यह सब तक इश्वरके अस्तित्वकों सिद्ध 
नहीं करते | 

यह हो उकता है कि हम किसी अपरिचित यन्त्रके बननेके उद्देश्यकों 
न समझ सकें, फिर भी उसकी बनावट देखकर इस निश्चयपर पहुँचें कि 
यह कतृ क है, स्वतः नहीं बन गया है। क्‍या जगत्‌ हमको ऐसा साननेपर 
विवश करता है कि उसका कोई कर्ता है! ऐसा माननेके पक्षमें सबसे 
बड़ा तक यह उपखित किया जाता है कि जगत्‌का सश्बालन ऋतमय 
है, सब काम नियमोंके अनुसार होते हैं, प्रत्येक घटनाका कोई न कोई 
कारण होता है | नियमितताके कारण हम मविष्यत्‌ घटनाओँकों पहिलेसे 
जान सकते हैं ओर बस्तुओंको अपने भोगकी सामग्री बना सकते हैं । 
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नियम * गे अपेक्षा करता है | इससे प्रतीत होता है कि जगन्‌क 
कोइ कत्ता हैं, चाहे हम उसके प्रयोजनकी थाह न पा सकते हों । इछ 
तकमे भी दो दोष हैं । पहिले तो वह माननेका कोई अप्घार नहीं है कि 
नियमके लिए नियामक चाहिये । प्राकृतिक निवरम मानव-विधान नहीं 
हैं । विधानका रूप होता है : आजसे इस प्रकार कम किया जाव, जोन 
करेगा उसको अमुक प्रकारका दण्ड दिएा जायगा। प्राकृतिक नियमका 
रूप होता है: ऐसा होता देखा गया है। उसमें दण्डक्ा कोई प्रइन नहीं 
उठता । मानव-विधान आशज्ञात्मक होता है: कोई दुकानदार रुफ्येके 
ढाई सेरसे कम गेहूँ न बेचे, जो देचेगा उसे पॉँच सो रपये जुर्माने तथा 
दो वर्ष कारावासका दण्ड दिया जायगा। प्राकृतिक नियम वर्णनात्मक 
होता हैः घनविद्यत्‌ ओर ऋणविद्युत्‌ एक दूसरोाकों आकृष्ठ करती हैं । 
ऐसी दक्षामें प्राकृतिक नियमोंकों देखकर नियामकका अनुमान नहीं किया 
जा सकता । यह मामैनेमें लावव है कि जगत्‌का स्वभाव ऋत है। जगत हे 
जड़-चेतन जो भी अवयव हैं वह अपने अवयवीके स्वभावका अतिक्रमण 
नहीं कर सकते | तकमें दूसरा दोष यह है दि यह मान छिया गया हैं 
कि सचमुच जगतमे ऋतकी सत्ता है पर यह निविवाद नहीं है 
पहिले कई बार कह आये हैं कि संवि्तोंसे ही हमकों वस्तुओंकी सत्ताकी 
सूचना मिलती है। थह संवित्‌ होते हैं यहातक तो ठीक है। इससे 
यह भी भले ही मान लिया जाय कि वस्तुएँ हैं ओर उनमें कुछ परिवर्तन 
होते हैं, जिनको हम घटना या हग्विघय कहते है। यह सब होगा परन्तु 
इग्विषयोंमें जो सम्बन्ध प्रतीत होते हैं वह चेतोव्यापारके फल्स्वरूप हैं ॥ 
चेतोव्यापार द्रशके भेगके हेतु होता है, इसलिए चित्तमें ऐसे सम्बन्ध 
स्थापित करता है जो मोंगके लिए अधिक अनुकुल प्रतीत होते हैं! भोतिक 
पिण्ड एक दूसरेके सानह्निष्यमें स्थानपरिदर्तन करते हैं, ऐसा हमको प्रत्यक्ष 
होता है| इस स्थान-परिवर्तनके सम्बन्धमें न्‍्यूटनने यह मत प्रकट किया 
कि भीतिक पिण्ड एक दूसरेकों आकर्षित करते हैं और इस आकर्पणक्रे 
सम्बन्धमें यह नियम निकाला कि यदि दो पिण्डोंका गुरुत्व गु4 और 


है 
हु 
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मु ट ; कु 
के मा [ के एक नियत संख्या है जो वस्तुमात्रके लिए 


समान है। | 

यह तो नियम हुआ परन्तु कोई मनुष्य यह भी तो मान सकता है 
कि स्थानपरिवर्तन वरुणदेवकी इच्छाके अनुसार होता है! यह केसे 
सिद्ध होगा कि उसका मानना निराधार है ) हम वरुणदेवकों नहीं जान 
पाते परन्तु इससे क्या होता है। आज यह पता चला है कि कुछ छोटे 
छोटे कीटाणु हैं जो दूधकों दहीमें परिणत कर देते हैं। जिस समव छोग 
यह बात नहीं जानते थे उस समय भी कीटाणु अपना काम करते थे । 
हम वरुणकी इच्छाको गणनाका विषय नहीं बना सकते और नियमको 
बना सकते है पर इतनेसे ही नियमकी सत्ता सिद्ध नहीं होती । हाँ, यह 
बात निश्चित है कि वरुणेच्छा माननेकी अपेक्षा निदम माननमें सुभीता 
है | सूच्यं, मज्जनछ, गुरु, शनि प्रथ्वीकी, परिक्रमा नहीं करते परन्तु प्राचीन 
ज्योतिषी ऐसा मानकर गणना करते थे ओर उस गणनासे इन पिण्डोंके 
स्थानोंका ठीक पता छगा सकते थे | ग्रहोंके असम्बद्ध श्रमणकी अपेक्षा 
डनका प्रथिवीकी परिक्रमा करना माननेमें गणनाकी सुविधा थी, इसलिए 
बुद्धिने इसे स्वीकार किया । जब रेलके डब्बे छाइनपर चलते हैं तो 
जो स्वन उच्चन्न होता है उसमें अपनी-अपनी रुचिके अनुसार छोग नाना 
प्रकारकी बोलियाँ सुनते हैं। वह खन तो जैसा है वैसा है, यह सब 
बोलिया श्रोताओंका बुद्धिनिर्माण हैं। इसी प्रकार संवित्‌ तो हैं, वह 'कुछ' 
भी होंगे जिनकी सूचना संवित देते हैं परन्तु वस्तुओंके सम्बन्ध, उनको 
एकमें बॉधनेवाले नियम, बुद्धिनिर्माण हैं। जब नियमोंकी चित्तके बाहर 
सत्ता असिद्ध है तो फिर नियामककी सत्ता भी असिद्ध है। अतः जगतका 
हृश्यरूप हमको इंश्वरकी सत्ता माननेकों बाध्य नहीं करता | 

कुछ लोग ईश्वर्नो जगत्‌का खष्टा मानकर आरम्मक मानते हैं। 
उनका ऐसा विश्वास है कि जगत्‌की रचनाकी जो जड़-चेतनात्मक उपा- 
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दान-सामग्री थी उसको ईश्वरने बनाया नहीं परन्तु ईश्वस्के सान्निथ्यसे 
सामग्रीका उस रूपमें संव्यूइन हो गया जिसको जगत्‌ कहते हैं। चुम्बकके 
सान्निध्य मात्रसे लोहेके टुकड़े अपनेकों विशेष प्रकारसे विन्यस्त कर छेते 
हैं । यह विन्यास लोहेका स्वभाव होगा अन्यथा चुम्बक सोने या चाँदी 
या छकड़ीको भी वेसे हो विन्यस्त कर देता । छोडेका स्वभाव किन्‍्हीं 
पदार्थोसि अभिभूत था, छुम्बक उन्हें हटा देता है। यह सोचना चाहिये 
कि जगतके आरम्भमें वह कोनसे अवरोध थे जिन्हें ईश्वरने हटाया। 
ऐसी कोई बात समझमें नहीं आती । लोहा अकेला नहीं है, जगनमें और 
पदार्थ भी हैं। इनमेंसे कोई उसका अपरोधक हो जाय तो कोई आशखश्चर्य्य 
नहीं है। पानीका स्वभाव नीचे वहना हैं पर उसके अतिरिक्त दसरे 
भोतिक पदार्थ डसकी गतिकों कभी-कभी रोक देते हें। वह स्वयं अपना 
अवरोधक नहीं होता | जगतकी मूल सामग्रीके सिवाय तो कुछ था नहीं 
फिर वह अपने स्वभावके अनुसार क्यों संव्यूढ़ न हो सकी जो ईब्वरकी 
आवश्यकता पड़ी १ 

मेंने कुछ दिन पहिले बिल्लीका एक बच्चा देखा। आज उसे फिर 
देखता हूँ तो पहिलेसे बड़ा पाता हूँ। इस वृद्धिका साक्षी कोन था?! 
जशञाता और ज्ञेयका ऐसा सम्बन्ध है कि जब एक होगा तो दूसरा भी 
होगा । बिल्ली ज्ेय है, उसकी वृद्धि शेय है अतः कोई ज्ञाता भी चाहिये ! 
यदि कोई मनुष्य बिल्लीकों बढ़ते नहीं देख रहा था तो छोई दूसरा साक्षी 
रहा होगा | यह साक्षी ईश्वर है। ईश्वर सब घटनाओंका साक्षी है, उसके 
लिए, नित्य वर्तमान है। जिस समय सुझको पत्यक्ष होता है उस समय में 
- ईश्वस्का सधर्म्मी हो जाता हूँ अर्थात्‌ ईश्वरकों ओर मुझको विषयका समान 
रूपसे ज्ञान होता है। मेरे चित्तमें इंद्वरोय श्ञान प्रतिबिम्बित हो जाता है | 

यह तक समीचीन नहीं है। यह ठीक है कि ज्ञेय और ज्ञाताका 
अन्योन्याश्रयः है पर जब ज्ञेय न हो तब शाताकी कल्पना नहीं की जा 
सकती । बिल्ली दोनों बार ज्ञेव थी, उसका दोनों बार ज्ञाता में था। 
पहिछी बार ओर दूसरी बारके संवितोंमें मेद था, इसलिए मुझे एक बार 
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छोटी बिल्ली; दूसरी बार बड़ी बिछीका प्रत्यक्ष हुआ । यों कहिये कि 
पहिली वारके प्रत्यक्षकों मेने छोटी बिली, दूसरी बारके प्रत्यक्षकों बड़ी 
बिल्ली नाम दिया | संवितोंमें समानताके कारण दोनोंकों बिल्ली कहा 
गया ओर उनकी असमानताके कारण छोटी-बड़ीका व्यपदेश हुआ । 
दोनों बार संवित्‌ तो हुए पर उनके बीचके वृद्धि नामका जो सम्बन्ध 
हम जोड़ते हैं वह तो चेतोव्यापारका फल है। यदि में विल्लीके बच्चेको 
अपनी आँखोंके सामने वराबर बँधा रखूँ तो भी यही बात होगी | 
बराबर नये संवित होते रहेंगे ओर में इन संवितोंकीं बृद्धि नामके कल्पित 
सूत्रपर पिरोता जारऊँगा। संवितोंका होना निर्विवाद है परन्तु वृद्धि 
चित्तमें है । बुद्धिनिमाण अवस्तु, अथच जअज्ञेय, है, इसलिए उसको 
मेरे सिवाय इश्वर या किसी अन्य ज्ञाताकी अपेक्षा नहीं है । 

यह आपत्ति की जा सकती है कि इस तकसे तो दोनों बार देखनेके 
बीचमें बिछीका अस्तित्व ही न रह जायगा। न रहे, इसमें घबरानेकी 
क्या बात है! अस्तित्व था, इसका ही क्‍या प्रमाण है ? कुछ संवित्‌ 
होते हैं, उनके आधारपर हम कहते हैं कि विल्ली है। जब संवित्‌ नहीं 
हैं तब बिल्ली भी नहीं है । अप्रत्यक्षावस्थामें बिल्लीका अस्तित्व तो बुद्धि- 
निर्माण है। 

इस सम्वन्धम बारम्बार सननन करना चहिये। हमको वस्तुओंके 
अस्तित्वका ऐसा विश्वास जमा हुआ है कि सहसा यह सोचकर घब- 
राहट होती है कि चित्तके बाहर वस्तुएँ नहीं हैं। मेरे सामने कुर्सी 
पड़ी है। क्या सचमुच यह नहीं है ? ऐसी कथा है कि किंसी विद्वान- 
ने कहा था कि एक ठोंकर मारो, चोट लगना कुर्सीके अस्तित्वको 
सिद्ध कर देगा। यही उनकी भूछ थीं। चोट लगना एक संवित्‌ 
है ओर हम संवितका अस्तित्व अनज्ञीकार नहीं करते । एक विशेष 
प्रकारका संवित्‌ होगा इतना ठीक है, चश्षुरिन्द्रियादिसे कुछ और भी 
संवित्‌ हो रहे हैं, जिनके आधारपर हमको कुसींका प्रत्यक्ष हो रहा है। 
हम सभी संवितोंकी सत्ता खीकार कर रहे हैं परन्ठ इनके सिवाय कुर्सी 
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कहा ओर क्या है? तो फिर प्रश्न उठता है कि क्या वह कु्टीं जिसपर 
में वेठा हूँ मेरे चित्तके भीतर है? जिस कुत्तेने मुझे कछ काटा था मेरे 
मीतर था ? यह प्रधन विभज्यवचनीय हैं अर्थात्‌ इनके उत्तरमें सीधा हाँ 
या नहीं नहीं कहा जा सकता वरन दो तीन टुकड़ोंमे उत्तर देना होगा | 
वह संवित्‌ू-रह्ष, तप, आदि--जों कुर्सीकी विशेषता हैं चित्तमें हूं; 
वह संवित्‌ू--रह्ज, शब्द, स्पद्ं, गन्ध, चाटनेकी य्रव्नत्ति हो तो रस, वह 
अनुभूति जिसे पीड़ा कहते हं-यह सब कल चित्तके भीतर थे। 
इनकी सत्ता नि्विवाद है। इस अर्थमें ऐसा कहा जा सकता है कि 
कुर्सी चित्तमें है, कुत्ता चित्तमें था। इनके सिवाय कुर्सी ओर कुत्तेका 
कोई अस्तित्व नहीं है; न कुर्सी चित्तके भीतर है न बाहर, न कुत्ता 
चित्तके भीतर था न बाहर । इससे व्यवहारमें कोई अन्तर नहीं पड़ता | 
कुछ संबित्‌ हुए जिनको मिल्शकर यह प्रत्यक्ष हुआ कि कुत्ता है। कुछ 
देरके वार कई आओरी संबित्‌ हुए जिनके आधारपर यह कहा गया कि 
कुत्ता वास आया, वह गुर्राया, उसने दाँत निकाले, झरेरके अमुक 
भागकों दतोंसे दबाया, पीड़ा हुई। संवितक्रम ठीक हूं, संवितोंके 
बीचके सम्बन्ध बुद्धिनिर्माण हैं। पर यह अनुमान किया जा सकता 
है कि फिर संवित्‌ इसी क्रमसे अपनेको दुह्रायेंगे । कुक्कुरदर्शनवाले 
संवित्से आरम्म हुई संविन्माछा पीड़ापर जाकर समाप्त होगी। इसको 
व्यावहारिक ठक्से यों कहेंगे कि कुत्ता देख पड़ा है तो काटेगा। अतः 
सालाकों बीचसे काट देनेके जो भी उपाय हो सकते हों >पीड़ा नामके 
हेय संवित्से बचनेके जो उपाय हो सकते हों--उनकी करणीयतामें वाधा 
नहीं पड़ती । कुत्तेने नहों काटा कहनेका यह अर्थ है कि अम्॒क-असुक 
अप्रिय संखित्‌ नहीं हुए । 

इससे कुछ छोगोंको परितोष नहीं होता। यह हमारा परिचित 
जगत्‌ छठतप्त हुआ जाता हे इससे एक प्रकारकी घबराहट होती डे ॥ 
इसको बचानेकी युक्तियाँ सोंची जाती हैं। एक युक्ति यह है कि 
इत्णकी परिभाषा इस प्रकार की जाय कि उसमें संवेद्यताकी सम्भावना 
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भी अन्तर्गत हो जाय। मेरे हाथमें एक बीज है। मेंने उसे भूमिमें 
गाड़ दिया । इस समय उससे सम्बद्ध कोई संवित्‌ नहीं हो रहा है परन्तु 
यदि कोई खोदे तो बीज मिल जायगा, संवित्‌ होने छगेंगे। अतः यह 
माननेसे कि बीजमें संवित्‌ देनेकी सम्मावना है बीजकी सत्ता भूमिके 
नीचे होनेकी अवस्थामें भी सुरक्षित रहेगी। पर सम्मावनाकों हमने 
कब अस्वीकार किया ? सम्मावनाका अर्थ यही है कि अमुक अवस्थामें 
अमुक प्रकारके संवित्‌ प्रायः होते हैं। हम इसे मानते हैं। देखे जानेपर 
कुत्ता काठता है इसकी मीमांसा हमने की है । कुत्तेमें काटनेकी 
सम्मावना है, इसका अर्थ यह है कि अमुक-अमुक संवित्के पीछे अमुक- 
अमुक संवित्‌ होते हैं। इसी प्रकार भूमि खोदनेपर बीजविषयक संवित्‌ 
होते हैं। बस, सम्मावनाका इतना ही अर्थ है। 

कुछ छोगोंका ऐसा विश्वास है कि यदि ईश्वरकी सत्ता न खीकार की 
जायगी तो उदाचारके लिए, कोई सहारा न रह जायगा। ऐसा माननेसे 
कि ईश्वर छोकोपयोगी कार्मोसे प्रसन्न होता है और उनके लिए कैभी न 
कभी, कहीं न कहीं, पुरस्कार देता है ओर लोकोद्वेजक कामोंसे अप्रसतन्न 
होता है तथा उनके लिए कभी न कभी, कहीं न कहीं, दण्ड देता है 
सत्कम्मकी मर्यादा बनी रहती है। पुरस्कार और दण्डकी बात छोड़ दी 
जाय, तब भी इईंश्वरकी प्रसन्नता प्रोत्साहन देती है। हम इस सम्बन्धमें 
एक अगले अध्यायमें फिर विचार करेंगे परन्तु इतना तो स्पष्ट ही होना 
चाहिये कि यह कोई पुष्ट तक नहीं है। कोई ईश्वरकी प्रसन्नताकी क्यों 
परवाह करे ! कॉन-सा काम अच्छा कोन बुरा है इसका निर्णय ईइवर 
अपनी स्वतन्त्र इच्छासे करता है या इस बातकी समीक्षा करता है कि 
वर्तमान परिस्थितिमें कया श्रेयस्कर है! किस कामके छिए क्‍या पुरस्कार 
या दण्ड दिया जाय यह ईश्वरकी स्वतन्त्र इच्छापर निर्भर है या नियम- 
बद्ध है अर्थात्‌ अमुक कामका अमुक फल होगा यह नियत है ? यदि इन 
बातोंमें ईंबचरकी इच्छा स्वतन्त्र है तो फिर सदाचार निराश्रय हो जाता 
है। इच्छाका क्या भरोसा, न जाने कब पलट जाय; जो पुण्य है वह पाप 
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हो जाय, जो दण्ड्य है वह पुरस्कार्य्य हो जाय | यदि का्यांकार्य्यका 
निर्णय वस्तुस्थितिकी समीक्षापर निर्भर है तो मत्येक मनुष्यकों अपनी 
बुद्धिके अनुसार स्वयं समीक्षा करनी होगी क्योंकि किसी समयविशेषपर 
ईश्वरकी क्या सम्मति है इसके जाननेका हमारे पास कोई साधन नहीं है। 
यदि कामका फल नियमाहुझूल मिलता है तो ईश्वरकों मानना वेकार है। 
इंइ्वर फल देता है न कहकर यह कहना ठीक होंगा कि नियतिके अनुसार 
फल मिलता है। ऐसी नियतिको वेदिक वाब्मयम सत्यका नाम दिया 
गया है | अपनेसे बाहर किसी इश्वरकी ओर दृष्टि छगाये रहनेकी अपेक्षा 
काम ओर फलके अटल सम्बन्धकों, जिसे करम्म-सिद्धान्त कहते ६, बराबर 
सामने रखना सदाचारके लिए इ्ढ़तर सहारा है ! 

मनुष्य अत्पज्ञ ओर अव्यशक्तिमान्‌ है, उसकी इच्छाओंका पदे-पदे 
अभिषात होता है, इसलिए वह एक ऐसे व्यक्तिकी कल्पना करता है, 
जो सर्वशक्तिमान्‌ और सर्वज्ञ है। ऐसे व्यक्तिकी इच्छाएँ सदा अग्रतिहत 
होंगी । यह कव्पित व्यक्ति आद्शका कास करता हं। मनुष्य जो कुछ 
होना चाहता है उस सबको एकच्र करके इस आदर्शकी सृष्टि करता है । 
हम दूसरोंकी सेवा करना चाहते हँ पर उपकरणोंकी कमी ऐसा करने नहीं 
देती ; कभी-कभी यह समझमें नहीं आता कि क्‍या करें क्या न करे ; 
स्वार्थसड्डर्घके फलस्वरूप किसीके अधिकारोंका कुचला जाना, किसीके 
हृदयका विदारण, आये दिन देखना पड़ता है। ऐसी अवस्था अनन्त 
ज्ञान, अनन्त वीय्य, अनन्त वेराग्य, अनन्त करुणा, अनन्त साधय्य॑मय 
व्यक्तिकी सत्तापर विश्वास होनेसे बड़ा सम्बल प्रात होता है। अन्यायसे 
लड़नेक्े लिए स्फूर्ति मिलती है, दुःख सह्य हो जाते हैं 

ईश्वर मनुष्यका परिवरद्धित ओर परिशोधित संस्करण है। उससें 
वह सब सदुगुण हैं जो मनुष्य अपनेमें देखना चाहता है। इसीलिए 
प्रत्येक संस्कृति, प्रत्येक व्यक्ति, के ईश्वरमें थोड़ा-थोड़ा भेद है। किसीके 
लिए. कोई गुणविशेष मुख्य है, किसीके लिए गाण। जो एककी दृष्िसें 
सदूगुण है वह दूसरेकी दृष्टिमें दुगृंण हो सकता है। परन्तु इतनी बात 
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सभी इंश्वरवादी मानते हैं. कि ईश्वर सर्वज्ञ है, सर्वव्यापक है, नित्य है, 
सवंशक्तिमान्‌ है, सवंसद्गुणसम्पन्न है, निराश्रयोंका आश्रय है और सत्कर्य 
करनेवाल्लोका सहायक है। उनका यह भी विश्वास है कि उसपर हृढ 
विश्वास रखनेवालोंकी आध्यात्मिक उन्नति होती है, उनके चरित्र 
निर्मलता आती है ओर उनको लोकसंग्रह-शक्ति बढ़ती है 

हम इन बातोंकों अस्वीकार नहीं करते पर इनसे इंश्वरका अध्तित्व 
सिद्ध नहीं होता । वह उन उपयोगी अलीकोॉंमेंसे है जिनकी सृष्टि अपनी 
सुविधाके लिए चित्त करता है। बहुत-सी बातें हैं जो समझमें नहीं आतीं, 
बहुत-सी घटनाएँ है जो अप्रिय छगती हैं। इन सबके लिए “ईश्यरकी 
इच्छा” कह देनेसे चित्तका क्षोम मिट जाता है, अज्ञात और अप्रियका 
अह्य्य सम्बन्धन्सूत्र मिल जाता है । 


२. स्प्रतिसर्गाधिकरण , 

ईश्वरके अस्तित्वके पक्षमें जो तर्क उपस्थित किये जाते हैं उनमेसे 
कईके मूलमें यह विश्वास है कि जगत्‌की कभी न कभी सृष्टि हुई परन्तु 
इस बातका प्रमाण क्‍या है ? हम वस्तुओआँका बनना-विगड़ना देखते हैं, 
इस आधारपर यह अनुमान किया जा सकता है कि जगत्‌का भी कभी 
सर्ग हुआ होगा और उसका भी कभी ग्रतिसर्ग होगा । परन्तु जिसको 
वस्तुओंका वनना-बिगड़ना कहते हैं उसमें क्या होता है ! छोटे टुकड़ोंके 
मिलनेसे बड़े पिण्ड बनते हैं, बड़े पिण्ड टूटकर छोटे टुकड़ोंमें बिखर जाते 
ईं, तत्वोंके मेलसे मिश्रित पदार्थ बनते हैं और मिश्रित पदार्थोके अवयव 
पृथक्‌ हो जाते हैं, स्थूलसे सूक्ष्म रूपोंमे परिणत हो" जाते हैं, परन्तु, ऐसा 
कदापि नहीं होता कि जो है वह कुछ नहीं हो जाय, कुछ नहींसे कुछ बन 
जाय सतका असत्‌ नहीं होता, असतसे सत्‌ नहीं निकलता | बनना- 
बिगड़ना केवल रूपान्तरित होनेका, धर्म्मपरिणामका, नाम है। जो बाठ 
छोटे पिण्डोंके लिए है वह समूचे जगतके लिए भी छागू हो सकती है। 
उसमें प्रतिक्षण परिवर्तन होता रहता है। पुराने तारे, ग्रह, गिरि, सागर ' 
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आदिका क्षय हो रहा है ओर नरयोंका उदय । जो परिवतन थोड़े काल्में 
नहीं देख पड़ता वह मी दीर्घ काल्में प्रत्यक्षका विघधय बन जाता है। यह 
साना जा सकता है कि कभी ऐसा रहा होगा कि यह नीहारिकाएँ, यह 
नक्षत्र ओर ग्रह न रहे हो ओर फिर एक दिन ऐसा आ सकता है कि न 
रहें। इसको सर्ग प्रतिसर्ग कह सकते हैं पर इसमें उत्पक्ति-विनादकी कोई 
बात नहीं है। एक रूपसे दूसरा रूप हुआ है ओोर होगा। किसी 
बाहरी व्यक्ति या शक्तिकों बीचमें छानेकी आवश्यकता नहीं है । जो ऋत, 
जो स्वभाव, आज परिवर्तन करा रह्य है वह आजमसे पहिले भी था और 
बादसें भी रहेगा । उसीने यह रूप दिया, वही दूसरा रूप देगा | हम यह 
न बतलछा सके कि जिसको हम सर्ग कहते हैं उसके पहिले क्या रूप थः 
आओर जिसको हम प्रतिसग्ग कहते ह उसके बाद क्या रूप होगा, पर इतना 
अनुमान कर सकते हैं कि वह सर्गवारू रूप भी पहिला नहीं था, परि- 
णामका फल था आर ग्रतिसर्गवाला रूप भी अन्तिम न होगा, उसमें भी 
परिणाम होगा | वह धर्म्मी क्या है जिसमें इस प्रकार धम्म-यरिणाम होता 
रहता है, यह स्वतन्त्र प्रश्न है जिसपर अन्यत्र विचार होगा | इस विमशंका 
यह मथिताथ निकला कि जिसको हम जगत्‌ कहते है वह सदा एकन्सा 
नहीं रहता, रूप बदलता रहता है पर उसका न प्रागमाय होता है न 
प्रध्यंसाभाव, परिणामप्रवाह निरन्तर जारी रहता है। इसलिए उसके आत्व- 
न्तिक उत्पाद ओर विनाशकी कल्पना निराघार है| 


३. द्रव्याधिकरण 
. गुर्णोंके अधिष्ठानकों द्रव्य कहते हैं अथांत्‌ द्रव्य बह है जिममें गुण 
होते हैं, जो गुणी होता है। जिसके द्वार एक वस्तु दूसरीसे व्यावर्तित 
होती है, पहिचानी जा सकती है, उसको गुण कहते हैं। आगे चलकर 
हमको गुण शब्दका दूसरे अर्थमें प्रयोग करना है इसलिए द्रव्यके प्रसद्जमें 
हम लिक् शब्दसे काम लेंगे। लिज्ञोंकी कोई नियत सूची नहीं है। विद्वानों 
ने कई बड़ी रूम्बी तालिकाएं बनायी है। इन तालिकाओम शब्द, स्पश् 
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रूप, रस, गन्ध, एकत्व, प्रथकत्व, संयोग, संख्या, परिमाण, आक्तति जैसे 
नाम मिलते हैं। यह निश्चित है कि इनमेंसे कुछ छिल्कलोंसे कई ति्यंक्‌ प्राणी 
भी परिचित हैं | 

लिज्लोंकी सूची देखनेसे ही यह बात स्पष्ट हो जाती है कि हम इनको 
दो वर्गो्में बॉट सकते हैं । पहिले वर्गमें शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध 
हैं। इनको हम बराबर संवित्‌ कहते आये हैं। इनके ही सम्बन्धमें 
प्रथम खण्डके प्रमाणाध्यायमें यह कहा गया था कि विषय इन्द्रियके द्वारा 
चित्तमें संवित्रूपसे प्रवेश करता है। जहाँ तक शेष छिज्ञोंकी बात है 
उनको ग्रहण करनेके लिए हमारे पास कोई इन्द्रिय नहीं है। अतः न 
उनका संवित्‌ होता है न प्रत्यक्ष | ऐसी दशामें उनके स्वतन्त्र अस्तित्वका 
कोई प्रमाण नहीं है। वह बुद्धिनिर्माण हैं। संवितोंमें सम्बन्ध स्थापित 
करके चित्त उनकी सृष्टि करता है। यदि किसी मनुष्यके अनुमवमें 
केवछ एक हग्विषय आये तो उसे एकत्व, संख्या, प्रथ्वकत्व, संयोग आदि- 
का जान न होगा । कमसे कम दो अनुभूतियाँ हों तब उनको मिलानेसे 
यह सम्बन्ध बनते हैं, क्योंकि इन सब शब्दोंके अर्थ सापेक्ष हैं | परिमाण-- 
छोटाई-बड़ाई, अल्प-महा--भी सापेक्ष होता है। आकृति निरपेक्ष प्रतीत 
होती है पर वह भी वस्तुगत नहीं है। जो वस्तु ठीक ऊपरतसे देखनेसे 
समचतुरख्त प्रतीत होती है वही दूरसे दीर्घचत॒रख छगती है । जो आकृति 
ऊपरसे गोली प्रतीत होती है वह दूरपर अण्डाकार बन जाती है। बहुत 
दूरसे दोनों ही रेखावत्‌ प्रतीत होती हैं | इनमें बस्तुकी अपनी आकृति 





कोनसी मानी जाय ! विचार करनेसे प्रतीत होगा कि आकृति वह गोण 
लिज्ञ है जिसका निर्माण बुद्धि रूप और स्पर्शकों मिलाकर करती है। 
बुद्धिनिमांण चेतोव्यापारके फल हैं अतः बस्तुगत नहीं हैं। इसलिए 
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द्रव्यस्वरूपके सम्बन्धमं विचार करनेमे हमको केवल शब्द, स्पर्श, रूप, 
रस और गन्धकी ओर ध्यान देना चाहिये । 

अमी तक हम ऐसा मानते आये हूं कि संवितोंका होना बाह्य 
वस्तुओंके अस्तित्वका सूचक है | वह उपयोगी अमिसिद्धान्त है पर अब 
इसकी समीक्षाका अवसर आ गया है। यदि नाडिसंस्थन्कः वह अंश 
जो इन्द्रियोंके बाहरी अधिड्ठानोंसे संल्य्न है प्रकम्पित हो तो संबित्‌ होते 
हैं। आँखको अजेंगुल्यिंसे दबानेसे, सिर्के दीवारसे टकरा जानेसे, हम 
भातिनमांतिक रज्जीन गोले, तारे, फूलझड़ीकों देख सकते हैं । बिजलीसे 
भी ऐसा प्रकम्पन उत्पन्न किया जा सकता है। खष्नमें बहुत कुछ देख 
पड़ता है, बहुत कुछ सुन पड़ता है । किसी-किसी वायुरोगमें नाना प्रकार- 
के चह्लाचछ दृश्य देख पड़ते हैं ओर शब्द सुन पड़ते हैं । किसी-किसी 
कर्णशूलमें सद्भडीत सुन पड़ता है। संवित्‌ होनेके नाते इन संवितोंका पद 
किन्‍्हीं दूसरे संवितोंसे छोटा नहीं है। तो फिर क्या इनको वस्तुसचाका 
सूचक माना जा सकता है? यदि माना जाय तो जगत्‌ अवस्त॒ु हो 
जायगा क्योंकि एक तो जिस जगत्‌का अनुभव एक व्यक्तिकों होगा उसी 
देश-काल्में उसका अनुभव दुसरे व्यक्तिकों नहीं होगा; दूसरे, उसी 
व्यक्तिके लिए जाग्रत्‌ और स्वास्थ्यवालत्य जगत्‌ स्व॑न्तन ओर रोगवाले 
जगतोंकों बाधित कर देगा ओर स्वप्न तथा रोगवाले जगत्‌ जाग्रत्‌ ओर 
स्वास्थ्यवाले जगतकों बाधित कर देंगे। यदि हम कहें कि हम इन 
संवितोंकोी वस्तुसत्ताका सूचक नहीं मानते, तों न माननेका हमको 
क्या अधिकार है? यदि यह कहा जाय कि यह संवित्‌ थोड़ी देर तक 
ओर विशेष अवस्थाओमें ही होते हैं इसलिए अमान्य हैं तों प्रश्न यह 
होगा कि देश्वक होना क्‍यों मान्यताके लिए आवश्यक है ? यदि किसीने 
अपने जीवनमें एक ही बार शकरको चखा तो क्‍या उसके लिए शक्र- 
का स्वाद अमान्य होगा ओर उसको शक्करके अस्तित्वकों अस्वीकार करना 
चाहिये ? विशेष अवस्थाका अनुभव क्यों अस्वीकार्य है! नाडिसंस्थान- 
का क्षोम उभय दक्षामें होता है; एक अवस्थामें हमको सूर्य देख पड़ता 
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है, दूसरीमें पिशाच | पिशांच मी उतना ही सत्य है .जितना कि सूर्य । 
ऐसा क्‍यों नहीं माना जा सकता कि जगतमें सूर्य भी है और पिशाच 
भी ? साधारणतः नाड़ियोंसं उस प्रकारका कम्पन नहीं हो पाता जिससे 
पिशाचका प्रत्यक्ष हों सके | विशेष अवस्थामें उनमें उसा नाप-तौलका 
प्राण-सश्चार होता है जिससे प्रेत-दर्शनके उपयुक्त कम्पन हो सके |! 
इसको यों कहना अधिक अच्छा होगा कि शरीरकी विशेष अवस्थाओंमें 
ही पिशाच चक्षुरिन्द्रिय-द्वारसे चित्तमें संवित्‌ रूपसे प्रवेश कर सकता है। 
यदि साधारण अवस्थामें जो देख पड़े वही मान्य हो तो फिर दूरबीन जैसे 
यन्त्रोंका प्रयोग अवेध हो जायगा | 

कुछ संवितोंकों वल्वुसत्ताका सूचक न माननेके पक्षमें यह हेतु 
दिया जाता है कि वह सर्वसामान्य नहीं होते अर्थात्‌ उसी देशकालुसें 
सबको नहीं होते। परन्तु जो अनुभूति सर्वमान्य हों वही क्‍यों मान्य 
हो ? क्‍या कोई माता अपने बच्चेको इसलिए प्यार करना छोड़ देती है 
कि कोई दूसरा उसको प्यार करने योग्य नहीं समझता! बहुतसे सूक्ष्म 
गन्धों, स्वादों ओर स्वर्रोका अनुभव थोड़े छोगोंको ही होता है परन्तु 
इस हेतुसे उनकी सत्ता अमान्य नहीं होती | कमलके फूछका रह्ढ दिनमें 
कुछ होता है, रातमें दीपकके प्रकाशमें कुछ और | जिसने रातमें फूछ 
देखा हैं वह रह्जके विपयमें उन छोगोंकी बात क्‍यों मान ले जिन्होंने 
दिनमें देखा है ? जिन दूसरे छोगोंके संवित्‌ मेरे संवितोंकों मान्यता प्रदान 
करनेवाले हैं उनकी सत्ताका मेरे लिए क्या प्रमाण है? मेरे लिए तो 
वह लोग संवित्‌ मात्र हैं। मुझकों ट'का संवित्‌ हो रहा है ; क, ख, ग 
को ऐसा संवित्‌ नहीं हो रहा है। मुझसे कहा जाता है कि तुम सपने 
तंवितका विश्वास मत करों क्योंकि क, ख, ग उसका समर्थन नहीं 
करते। परन्तु मेरे लिए तो क, ख, ग भी संवित्‌ हैं। में क्‍यों अपने 
उन संवितोंका विश्वास करूँ जिनसे क, ख, ग के अख्तित्वकी सूचना 
मिलती है ओर उस संवित्‌का विश्वास न करूँ जो “2? के अस्तित्वका 
सूचक है! इसका एक ही उत्तर है | कुछ संवित्‌ ऐसे हैं जिनको 
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विश्वसनीय अर्थात्‌ वस्वु-सूचक मान लेनेसे हमको व्यवह्ारमें सुविधा होती 
है। भोगके लिए जो चेष्टा की जाती है उसका नाम व्यवहार है। जो 
संबित्‌ भोगोपयोगी होते हैं वह वस्तुसूचक माने जाते हैं, शेपका हम 
परित्वःग कर देते ह | 

चित्तपर एक ओर वासनाओंका प्रह्मर हो रह्य है, दूसरी ओर संवित्‌ 
उठ रहे हैं । उसकी दशा उस रस्सीके समान है जिसके दोनों सिरे खिच 
रहे हैं। यदि वातना और संबितमें सामझ्जस्य स्थापित न हो सका तो 
रससी टूट जायगी, चित्त पागछ हो जायगा । सोमाग्यसे सामझ्जस्व करना 
कठिन नहीं है | वासनाओंकी तृप्ति संवितोंस होती है। यह मानना भूल 
हैं कि वासनाकों भोगके लिए वस्तु चाहिये। किसी न किसी स्पद्ध 
या गनन्‍ध या रूपया रस या घब्दकी चाह होती है। परन्तु अस्तव्यस्त 
वतोंसे काम नहीं चलता | चित्त इनका छोटता है, जो मोगानुकूछ 
ते ६ उनके गुच्छे बनाता है, इस प्रकार उनको पृथक करता है। यह 
किरण चेतोव्यापार है। वस्त॒ुस्थितिमें संवित्‌ इस प्रकार विभक्त नहीं 
है, एक दूसरेसे सम्बद्ध नहीं हैं। भीड़में सेकड़ों मनुष्य जा रहे हें | सब 
एक दूसरेसे अलग हैं परन्तु मोची अपने सुभीतेके छिए उनको नंगे पाँव- 
वाले, नये जूतोंवाले ओर फटे जूतोंवाले, तीन वर्गो्म बॉँट लेता है | 
संवित्‌ चित्ततन्त्र नहीं हैँ | कभी होते है, कभी नहीं होते । इसलिए 
त्तको ऐसा प्रतीत होता है कि प्रत्येक संवित्‌का कोई न कोई हेतु 
गा, कुछ होगा जो उस संवित्‌कों उत्पन्न करता है। वह यहीं नहीं 
रुकता, एक कदम ओर आगे जाता है! ऐसा मान लेता है कि जिन 
संवित्‌गुच्छोंकी उसने चुना है उनके भी हेत होंगे, कुछ वस्तुएं होंगी 
जो उनको उत्पन्न करती होंगी । इन हेतुओंकी द्रव्य संज्ञा की जाती है। 
सुमीतेके लिए प्रत्येक द्रव्यका नामकरण किया जाता हैं, पर यह खिद्ध है 
कि द्रव्य अवस्त॒ है, उसकी कोई सत्ता नहीं है। संवितोंके कृत्रिम गुच्छोंके 
हेतु भी अछीक, बुद्धिनिर्माण मात्र ही हो सकते हैं ! 
एक उदाहरण लीजिये। हम कहते हैं कि दूध ऐसा द्रव्य है जिसमें 
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मीठा खाद, खेत रज्ख, तरलता आदि छिल्ञ पाये जाते हैं। पहिली बात 
तो यह है कि यह लिझ्ज संवितोंते अभिन्न हैं। मीठा स्वाद संवित्‌ है, 
खेत रंग संवित्‌ है, तरल स्पर्श संवित्‌ है। यदि चित्त न हो तो न स्वाद 
होगा, न रह्च, न स्पर्श । तो फिर दूधके सब लछिड्ग तो चित्तके संवित्‌ 
विशेष हैं, लिझज्ञोंका आश्रय, लिड्ी, क्या है ? निश्चित रूपसे तो इतना हौ 
कहा जा सकता है कि हम अपने सुभीतेके लिए इन तीनों संवितोको 
दूसरे संवितोंसे अलग करके दूधका नाम देते हैं अतः 
मीठा रस+दवेत रूप+तरल स्फ्श -दूध 

जब हम यह कहते हैं कि दूध मीठा होता है तो ऐसा प्रतीत होता 
है कि हम दूध नामक द्रव्यके किसी लिड्र विशेषकों बतल्ा रहे हैं परन्तु 
वस्तुतः हम उन संवितोंमेंसे, जिनकी समष्टिकों हमने दूध नाम दे रखा 
है, एकका उल्लेख कर रहे हैं। दूध मीठा होता है कहनेका तात्पर्य है 
मीठा रस+खवेत रूप+तरलू स्पर्श मीठा होता है4 मिठास तो उन 
तीन संवितोंमें है ही जिनका सम्मिलित नाम दूध है अतः दूध मीठा होता 
है कहनेसे हमारे ज्ञानमें कोई वृद्धि नहीं होती! इससे सिद्ध है कि हमारे 
संवितोंसे प्रथक्‌ द्रव्यका अस्तित्व नहीं है। वह बुद्धिनिर्माण है। 

द्रव्यकी दूसरे प्रकारसे भी परिभाषा की जाती है। जिसमें अवस्था- 
परिणाम होता है, जो बदलता रहता है, जो परिवर्तनका आश्रय है, वह 
द्रव्य है, ऐसा कहा जाता है। यहाँ परिणाम, बदलना, परिवर्तन झब्दोंका 
प्रयोग विचारमें बाधक होता है क्णेंकि यह सब किसी परिणामीकी विवक्षा 
रखते हैं। इनको छोड़कर उदाहरणके द्वारा विचार कीजिये | हम कुण्डल, 
कड़ा, अंगूठी, कटोरोको जानते हैं क्योंकि यह सव संवित्रूपसे हमारे 
चित्तमें आते हैं; घड़ा, खपरेछ, ठीकरा धूलिके संवित्‌ होते हैं; परन्तु इनके 
अतिरिक्त धर्म्मीकी सत्ताका क्या प्रमाण है! सोने या मिट्टेका अस्तित्व 
क्यों माना जाय ? ऐसा कहना निराधार है. कि कोई द्रव्यविशेष है जो 
कुष्डलादिमं परिवर्तित. होता रहता है। हम संवितोंके एक गुच्छेको 
कुण्डल, दूसरेकों कड़ा, तीसरेकों अँगूठी कहते हैं | इन संवितोंका सन्तुलन 


स्का. 
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करनेसे कुछ समता प्रतीत होती है, कुछ संवित्‌ बार-बार आते हैं। अतः 
उनमें सम्बन्ध जोड़कर चित्त सोनेकी कब्पना करता है! या कह सकते हैं 
कि कुण्डलादि गुच्छोंमे जो संवित्‌ समान रूपसे पाये जाते हैं उनका 
चित्तने एक प्रथक्र्‌ गुच्छा बना लिया है ओर उसे सोना नाम दे दिया 
गया है। इसके बाद यह कहा जाता है कि सोना धर्म्मी है, कुण्डलादि 
उसकी अवस्थाएँ हैं। इससे भी यह सिद्ध होता है कि संवितोंके बाहर 
द्रव्यकी सत्ता नहीं है, वह वुद्धिनिर्मांण है। 

हम प्रथम खण्डमें कई जगह “वस्तुखरूप” शब्दका प्रयोग कर आये 
हैं| इस अधिकरणके अन्तमें यह परिणाम निकलता है कि संवितोंसे अलग 
न पस्त है न वस्तुख्वरूपका प्रश्न उठ सकता है। 


४. भूताधिकरण 


द्रव्योंकी जितनी भी सूचियों मिलती हैं उनमें महाभूत या भूतका 
नाम रहता है। कोई भूतकों एक मानता है, कोई पाँच भूतोंकी सत्ता 
मानता है। भूत वह है जो इन्द्रियोंके द्वारा चित्तमें संवित्‌ उल्नन्न करता 
है । भारतीय विद्दानोंने भूतोंकी संख्याकों नामका अज्भ-सा वना दिया है, 
यहाँ तक कि यदि यूरोपीय मटर! झब्दके लिए पर्याय लिखना हो तो 
पञ्ममूत संशाका प्रयोग किया जाता है। जेन आचार्य्योका पुद्टल शब्द 
प्रायः 'मिटएका समानार्थक है। भूतका एक पर्याय तत्व भी है परन्तु 
इसकों उन अमिश्र पदार्थोंकी संशाके लिए. अलग कर रखना अच्छा है 
जो रासायनिक क्रियाओंमें भाग लेते हैं। भूतोंके नाम क्षिति, अप, तेज; 
वायु और आकाश हैं। क्षितिसे पाँचों प्रकारके संवितोंका, अपसे गन्ध 
छोड़कर शेष चारका, तेजसे गन्ध और रस छोड़कर अन्य तीनका, वायुसे 
स्पर्श और शब्दका, तथा आकाशसे केवल शब्द संवितका होना माना 
जाता है। क्षितिका अर्थ मिट्टी और उसके प्रस्तरादि मेदु, अपका जल, 
तेजका आग, वायुका हवा ओर आकाशका क्षितिजसे क्षितिजतक फेला 
हुआ नीला वितान या हवासे भी पतला कोई तरल पदार्थ मानना अशा- 
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आय है। यह स्मरण रखना चाहिये कि भूत दिग्वर्ती होते हैं. अर्थात्‌ 
दिकूमें जगह घेरते है | 

रासायनिक प्रयोगोंसे यह देख पढ़ता है कि छगमग नब्बे या छानवे 

से पदार्थ हैं. जिनके एक दूसरेसे मिलनेसे वह सब वस्तुएँ बनती हैं जो 

सामान्वतः इन्द्रियग्नाह्म हैं। इनको तत्व कहते हैं। तत्व अमिश्र हैं, 
क्योंकि इनका रासायनिक विश्लेषण करके इनमेंसे पदार्थान्तर नहीं मिलता | 
यह सम्भव है कि आगे चलकर इनमेंसे भी कुछ मिश्र सिद्ध हो जायेँ 
तेब उनका नाम तत्वोंकी सूचीसे निकल जायगा। यह भी सम्भव है कि 
ऐसे उपाय उपलब्ध हो जायें जिनसे एक तत्वसे सब तत््वान्तर वन सकें | 
तत्व वह सामग्री है जिससे समस्त इन्द्रियग्राह्म जगत्‌ बना है। मिट्टी, 
पर्वत, जल, हवा, ओषधि, प्राणियोंके शरीर, खनिज तथा ग्रह, नक्षत्र सभी 
इन तत्वोंसे बने हैं | तत्त्व.ओर मिश्र पदार्थेके समुदायका नाम क्षिति है। 
ऐसे कई तत्व ओर मिश्र पदार्थ है जिनसे साधारणधः पाँचों प्रकारके 
संवितोंकी उपलब्धि नहीं होती परन्तु ऐसा मानना असमीचीन नहीं है कि 
प्रत्येक प्रत्येक प्रकारकी संवेद्ता रहती है। हवामें यों न रस है न रूप 
परन्तु वैज्ञानिक उपायोंसे उसकों ठोस बनाया जा सकता है। उस अवस्थामें 
वह रूप ओर रख्युक्त प्रतीत होने लगती है। इसी प्रकार बहुत-सी 
वस्‍तुओंमें गन्ध नहीं मिलती | यह हमारी नाककी बनावटका फल है| 
कुत्तों तथा कई अन्य प्राणियोंकोीं ऐसी वस्तुओंमे गनन्‍्धकी अनुभूति होती 
है जो साधारणतः मनुष्यके लिए निर्गन्ध हैं | 

तस्वके सबसे छोटे ठुकड़कों परमाणु कहते हैं। परमाणुकी छोटाईका 
अनुमान नीचेके अज्लोंसे किया जा सकता हैः-- 
री 
२८०४७ 
(7 १ इंचका लगभग १ खबरेंबों भाग ) 
इाइड्रोजनतत्वके परमाणुका गुरुत्य5१"६५ % १०7*४ आम 

( १ ग्राम - लगभग ८३ सती ) 


इंच 





परमाणुका व्यासाद्ध ८ 


मनः्प्सति १९१ 

इसका तात्पय यह है कि एक रत्तोमें हाइड्रोजनक्के जितने परमाणु हैं 
उनकी संख्या बतानेके लिए सात लिखकर उसके पीछे छब्बोीस झृनन्‍्य लिखने 
पड़ेंगे । हमने हाइड्रोजनके परमाणुका गुरुत्व दिया ह। सब तत्तवोंके परमाणु- 
ओंके शुरुत्व बरावर नहीं होते । हाइड्रोजन सबसे हल्का होता है। परमाणु- 
रूपसे ही तत्त्व राखायनिक क्रियाओंमं सम्मिलित होते हैं। परमाणुओंके 
मिलनेपर तत्वोंके समृह ओर मिश्र द्रव्य बनते है. और मिश्र द्रव्य 
तथा तत्वसमूह टूटकर फिर परमाणु रह जात हैं। परमाजुझाकी सम्मिलित 
संशा अप है | 

रासायनिक क्रियाओंसे अविभक्त रहते हुए भी परमाण चस्ठुतः 
अविभक्त नहीं है। इतना छोटासा कलेवर है पर वह भी छोटासा जगत्‌ 
है | वाचमें ऋण-विद्यन्सय कण, उसके चारों ओर एक या अधिक घन- 
विद्यन्सय कण घूसते रहते है | सभी परमाणुओंके ऋण ओर धन-विद्यु- 
त्कण एकसे होते ह५ कर्णोकी संख्छपर ही तत्त्व-तत्वका भेद निर्मर करता 
है | इस विद्य॒त्कणावस्थाकों तेज कहते हूं । 

क्षिति, अप ओर तेजमें गुरुत्व होता है| इनसे परे चौथा भूत बाचु 
है। वायुका पयाय शक्ति है। विद्यत्‌, ताप, प्रकाश, रासायनिक शक्ति 
मांस-पेशियोंकी शक्ति, पाचन-शक्ति सब वायुके भेद हैं। वायु गुरुत्वहीन 
है। पिण्डीयूत वायु तेजरप धारण करती है, तेज दृटकर वायुरूप हो 
जाता है। पॉचर्वों भूत आकाश रह जाता है। उसके सम्बन्धमें हम 
दिक्स्वरूपाधिकरणमें विचार करंगे | 

भूतोंका यह विवरण बहुत ही संक्षिम है। तेज ओर वायुके सम्बन्धमें 
आज विज्ञान जो कुछ कहता वह आश्चर्यजनक हैं। सम्मवतः आगे 
चलकर इससे भी अधिक आश्चर्यजनक बातोंका पता लगेगा | वायुके 
भेदोंमें विद्यत्‌ सबसे सूक्ष्म है। वह अभी तक ऋण और धन दो प्रकारकी 
मानी जाती थी। अब ऐसा सोचा जाने लगा है कि बस्तुतः विद्य॒त्‌ 
केवल ऋणात्मक है; उसके विश्लुविस्तारमें कहीं-कहीं रिक्त स्थल है। वहीं 
इमको धन-विद्युतकी प्रतीति होती है। विद्य॒त्कण छोटे भौतिक पिण्ड हैं 
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परन्तु उनका व्यवहार कुछ प्रयोगोमें तरज्ञों जैसा होता है। दूसरी ओर 
विद्यतकी तरज्ञॉका भौतिक कर्णोपर कण जेंसा आघात होता है और 
उसकी भी ऐसी वँधी मात्राएं होती है जिनको मोतिक कणोंक्रो भांति 
विद्यस्लव कह सकते हैं। इन सब शोधोंका परिणाम यह हुआ है कि यह 
कहना कठिन है कि जगतकी आदिम वस्तु तरज्ञ है या कण है या उभ- 
यात्मक है। एक वैज्ञानिक सत यह है कि यह जगत्‌ मनःप्रसूति है। 
सम्मावनाकी महाराशि तरब्वषित होती रहती है। यह तरझ्डें ही भोतिक 
वस्तु और घटनाएँ हैं। 
अबतक जो कुछ कहा गया है वह इस समय तककी वेज्ञानिक 
खोजका निचोड़ है। जिसकों इस विषयमें अभिरुचि हो उसको एत- 
त्मम्बन्धी भोतिक विज्ञानकी पुस्तकें पढ़नी चाहिये। अभी तेज ओर 
वायुके सम्बन्ध बहुत शोध करना है। बहुत सम्भव है कि आगे चलकर 
जो शोध हो उसके फलस्वरूप वेज्ञानिक मतमें बहुत 'परिवर्तन हो जाय | 
दर्शनका खसिद्धान्त आगे चछकर भूतविस्ताराधिकरणमें दिखाया गया 
है। उस सीमाके भीतर विज्ञानका जो भी सत होगा दाशंनिक उसका 
आदर करनेको तैयार होगा । 
यह भोतिक विज्ञानका क्षेत्र है, दर्शनका निजी क्षेत्र नहीं। शुद्ध 
दार्शनिक दृष्टिसे इन बातोँंका महत्व यही है कि इनसे उस कथनका 
निर्द्शन मिलता है जो हम पिछछे कई अधिक्रणोंमें, विशेषतः द्वव्या- 
घिकरणमें, सात्रह करते आये हैं । 
हम क्षिति, अप, तेज ओर वायुके सम्बन्धर्म क्या जानते हैं १ ताराग्रह 
गिरि, सागर, तत्त्व, परमाणु, विद्यत्तण, विद्युत्‌ , ताप, प्रकाश, वायु; ग्राझ- 
तिक नियम ओर सिद्धान्तकी सत्ताका क्या प्रमाण है ? इन प्रस्नोंका एक 
ही उत्तर है, हमारे संवित्‌ । वेघालय ओर प्रयोगशालामें छाखों रुपये छगा- 
कर बारीकसे बारीक यन्त्र बनाये जायें परन्तु उनसे काम लेनेपर प्रयोक्ताको 
कुछ संवित्‌ ही मिलते हैं : नलीमें पारा चढ़ता देख पड़ा, अमुक यन्त्र 
सखी सूइ इधरसे उधर हिली, प्रकाशका बिन्दु इतना हट गया, इत्यादि | 
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संवितका होना विवादका विषय नहीं है। बस इतना समझ लेना चाहिये 
कि इन संवितोंके बीचमें जो सम्बन्ध खापित किये जाते हैं, संबित क्‍यों 
ओर केसे होते हैं यह समझनेके लिए जो बातें आवश्यक प्रतःत होती 

वह अवस्तु ह। समझदार वज्ञानिक भी ऐसा ही मानता है। वह जानत! 
है कि संवित्‌ मात्रकी सत्ता तो प्रत्मक्षका विषय है परन्तु उन्रके आधारपर 
जो सिद्धान्त या अभिसिद्धान्त खड़े किये गये ६ या होंगे वह दुद्धिनिमभाणा 


्फ +४ 
कर क्र च्द का का 


छ् 


हूं ओर होंगे अन्य द्र॒व्योंकी भाँति भूतोंकी सत्ता अशिद्ध ह 


शणि! 


५. भूतवादाधिकरण 


वायु, तेज, अप ओर क्षितिके रुमुच्चयकों चतुर्भंत कह सकते हैं ! 
वेशानिकॉोंका विश्वास है कि इनमें वायु आदिम रूप या मूल अवस्था है ! 
वायुका स्वरूप विद्युत्‌ है वा इससे भी कोई दृक्ष्म भेद है यह बात शोधघा- 
पेक्षी है। यह भी हो सकता है कि शोधसे वायुसे भी सूक्ष्म किसी भूतभेद- 
का पता चले | पर यह निश्चित प्रतीत होता है कि कोई न कोई ऐसा भूत 
होगा जिससे क्रमात्‌ और भूत निकले होंगे । उसे नूलयूत कह सकते हैं । 
यह मूलभूत जगत्‌के उस सारे प्रपञचका मूल या मूलावस्था होगा जिसका 
ज्ञान हमको आज संवित्‌-रूपसे हो रहा है। यदि एकसे अधिक प्रकारके 
मूलभूतोंका अस्तित्व वेशानिक दृष्टिसे सिद्ध हो तब भी हमारे तक॑में कोई 
अन्तर न पड़ेगा । मूलभूतका स्वभाव परिवर्तनशीछ है । वह इस स्वभावकी 
अन्तःप्रेरणासे अवस्थासे अवस्थान्तरमे परिणत होता हुआ आज इस विशाल 
जगतके रूपमें आ गया है। परिणाम होता तो बराबर रहता है परन्तु इतने 
धीरेन्‍्घी * होता है कि पूर्व ओर उत्तर अवस्थाओंमें बहुत भेद नहीं होता | 
काल पाकर इन छोटे-छोटे परिवर्तनोंका योग हसको नयी अवस्थार्क रूपमें 
प्रतीत होता है। पानी जब गरम होने छगता है तो हमको पहिले पानीके 
रूपमें ही प्रतीत होता है परन्तु जब तापबृद्धिकी मात्रा सीमा-विशेषतक 
पहुँच जाती है हो प०% "तर भा । 7 ४, इस प्रकारके क्रमिक परिवर्तन" 
ग्रे 'मात्रामेदसे लिज्नमेद! कहते हैं ।दूसरी अवस्था पहिली अवस्थाकी प्रति 
८ 
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योगी, उससे विपरीत, होती है परन्तुपरिवर्तनक्रम वहीं नहीं रुक सकता। 
वह ओर आगे बढ़ता है ओर मात्राभेंद्से लिक्षमेद होकर तीसरी अवस्था- 
का उदय होता है जो दूसरीकी प्रतियोगी होती है और इस प्रकार 
पहिलीकी प्रतियोगीकी प्रतियोगी होती है। इसको यों कहते हैं. कि 
पूर्वावस्था, तद््नतिषेष, ग्रतिषेघका प्रतिषेघ--इस क्रमसे अवस्था-परिणामका 
परवाह निरन्तर जारी है। जो अवस्था प्रतिषिद्ध होती है वह सर्वथा नष्ट 
नहीं होती, अपने प्रतिषेघकर्में अपने संस्कार छोड़ जाती है। इस 
प्रकार प्रत्येक परवर्तीमें प्रत्येक पूर्ववर्ता विद्यमान है। धर्म-परिवर्तनकी इस 
प्रक्रियाकों इन्द्ात्मक प्रक्रिया कहते हैं। परिवर्तनका क्रम अन्यथा भी 
सोचा जा सकता है परन्तु ओरोंकी अपेक्षा यह प्रक्रिया अधिक पुष्ट और 
विस्तृत है। इसको सिद्धान्तरूपते उपस्थित करनेका श्रेय मारक्सको है। 
यह न भूलना चाहिये कि माक्सके विचारके अनुसार सभी पर्मियोंके 
धम्म-परिवर्तत इस प्रक्रियाके अनुसार होते हैं। माक्सने इस प्रक्रियाका 
अहण हीगेल्से किया था | भेद यह था कि हीगेल ऐसा नहीं मानते थे 
कि जगत्‌की आदिम अवस्था किसी प्रकारके मूलभूतसे आरम्भ हुई थी; 

मूलभूतकी सत्ताकों स्वीकार करते हुए ऐसा माना जा सकता है कि 
आदिस अवस्थामें उसके साथ-साथ किसी प्रकारका चेतन, कोई द्रष्टा, 
भी था | ऐसा मानना कपिलके मतका भेदविशेष होगा। परन्तु कई ऐसे 
दार्शनिक है जिनका यह मत है कि जगत्‌का मूल कैवछ अचेतन मूलभूत 
है। अपनी स्वाभाविक नोदनासे परिवर्तित होता हुआ उसने अनेक रूप 
घारण कि 





केये। उसकी विभिन्न अवस्था ओँमेंसे चेतना भी एक है। परिणामक्रम 
बहुत आगे बढ़ जानेके वाद जब प्रथिवीका तापमान अनुकूछ हुआ और 
नदी समुद्रादि बन चुके उस समय चार पॉच तत्वोंके मिलनेसे एक ऐसा 
मिश्र पदार्थ बना जिसमें चेतना नामक लिज्ञ था। अनुकूछ परिखितिमे 
जिस मिश्र पदार्थका विकास हुआ, वह आज इसको वनस्पति, कौटाणु, 
कीट, पशु, पक्षी, मनुष्य रूपमें देख पड़ रहा है। इन सबमें चेतना है। 
जिस समय उस मिश्र पदार्थके अवयवभूत तत्त्व बिखर जाते हैं, शरीर मृत 
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हो जाता है, चेतना नष्ट हो जाती है। इस मिश्र पदार्थकों जो कार्बन, 
हाइड्रोजन, आक्सिजन, नाइट्रोजन, गन्धक ओर फास्करसके मिलनेसे 
बना है सत्वमूल, प्रोयोप्लाज्म, कहते हैं । 

इस मतको भूतवाद कहते हैं, अचेतनवाद भी कह सकते हैं। भारतमें 
इसको सबसे पहिले चावाकने उपस्थित किया था | आज वेज्ञानिक शोधोंके 
आधारपर इसके प्रतिपादनमे स्वभावतः पहिलेकी अपेक्षा अधिक वेज्ञानिक 
शब्दावलीसे काम लिया जाता है। 

हम पिछले अधिकरणमें भूतोंकी सत्ताके सम्बन्धमें विचार कर चुके 
हैं। बड़ा क्षेत पिण्ड हो या मूलभूत दो, या तो वह संबित्‌ उसन्न करता 
है या नहीं करता । यदि नहीं करता तो वह परिभाषाके अनुसार मोंतिद 
नहीं है। यदि करता है तो हमारे पास उसकी सत्ताका एताबत ज्लात्र 
प्रमाण है | संवित्‌ हैं यह निर्विवाद है। संवितोंके बीचमें जो पक्रियारूपी 
सम्बन्ध स्थापित किया गया है वह बुद्धिनिर्माण है। अभिसिद्धान्तक्े झूपमें 
उसको उपादेयता अज्ञीकार की जा सकती है पर यह बात भुलायी नहीं 
जा सकती कि कोई भी अभिरिद्धान्त या सिद्धान्त हो. उसको पदवी दद्धि- 
निर्माणसे अधिक नहीं है । 

मूलभूत मृत है, अतः उसकी सत्ताके सम्बन्धर्म वही तक छारू होगा 
जिसका अनुसरण पिछले दोनों अधिकरणोंमें किया गया है! हम एंबित्‌ 
मात्रको जानते हैं, क्षिति, अप, तेज, वायु, भूत, मूलभूत यह सब्र 
बुद्धिनिर्माण हैं । 

भूतवादी कहता है कि आदिम अवस्थामें मूलभूत था परन्तु चेतन 
नथा। इस कहनेका तात्पय यह हुआ कि दृश्य था परन्तु द्रश न था । 
यह अकब्प्य है। न दृश्यके बिना द्रश् हो सकता है, न द्रशके बिन! 
हृश्य | यद चेतन नहीं था, अस्मत्‌ नहीं था, तो मृल्यूत भी नहीं था, 
युष्मत्‌ भी नहीं था। यदि संवित्‌का कोई ग्रहण करनेवाढा नहीं था 
तो संवित्‌ हो नहीं सकते थे। संवितोंसे प्रथक्‌ भूतसत्ता हो नही सकती, 
इसलिए. उस अवस्थामें मूलभूत भी नहीं था। भूतवाद अमान्‍न्य है । 
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जगत्‌की जो कोई भी अवस्था ली जाय वह द्रष्टटश्यात्मक होगी । जो 


लोग भूतवादकों अहण करते हैं वह विशानकी असमीचीन मीमांसा +करते 
| हैं । वह मूल, जाते हैं कि विज्ञान जिन कम्पन, वेग, विद्युत्‌ , रासायनिक 
योग आदिकी चर्चा करता है वह सब बुद्धिनिर्माण हैं ।& 


६. काय्येकारणाधिकरण 


कार्य्यकारणवादका यह अभिप्राय है कि प्रत्येक घटना, प्रत्येक वस्तु, 

का कोई न कोई कारण होता है। इसका तात्पवय्य यह है कि कोई भी 
पदार्थ अहैतुक; निष्कारण, असम्बद्ध नहीं होता । यह कार्य्यकारण-श्द्ढछा 
अनादि है। हम इस विषयमें प्रथम खण्डमें विचार कर चुके हैं परन्तु 
यहाँ उस विचारको ओर विशद करना उचित प्रतीत होता है। 
यदि दो वस्तुओं या घटनाओंमें यह बात देखी जाय कि एक दूसरीसे 
नियत रूपते पहिले आती है तो पहिले आनेवालीक्दे कारण ओर पीछे 
आनेवालीको कार्य्य कहते हैं। यदि कारणकार्य्य-निर्देशका इतना ही 
तावय्य है कि अमुक अनुभव पहिले, अमुक पीछे होता है तो किसीकों 
आपत्ति नहीं हो सकती । क सदा ख के पहिले आता है कहतनेके स्थानमें 
यह कहा जा सकता है कि क कारण है, ख काय्य है। पर जो लछोग इन 
शब्दोंका प्रयोग करते हैं वह इनको कैवल पूर्वापरके अथमें नहीं बोलते, 
उनका तादय्य यह होता है कि वस्ठुओं और घटनाओंमें एक प्रकारका 
वास्तविक सम्बन्ध है। यह सम्बन्ध कैवल पूर्वापरका नहीं है। आकाशमे 
पहिले आद्रां नामक तारा देख पड़ता है, तब पुनर्व॑सु परन्तु आर्द्रदर्शन 
पुनर्वसुदर्शनका कारण नहीं माना जाता। दोनोंमें कोई सम्बन्ध नहीं है | 
आकाशर्मे दोनों युगपत्‌ विद्यमान है परन्तु प्रथिवीका अक्षश्रमण ऐसा है 
कि हम दोनोंकों एक साथ नहीं देख सकते । इस उदाहरणमें पोर्वापर्य 
आकस्मिक है अर्थात्‌ वस्तुगत नहीं है । परन्तु जहाँ वस्तुगत पोर्वापर्य 


$ इस सम्बन्धर्में विस्तृत विचार अगछे अध्यायके देहात्मवादा- 


घिकरणमें होगा | 
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होता- है वहाँ भी ऐसा हो सकता है कि कार्य्यकारण-सम्बन्ध न हो | कर्मठ 
व्यक्ति अग्निमें आहुति डालकर तब भोजन करता है परन्तु आहुति 
डालना भोजन करनेका कारण नहीं कहा जा सकता। इसलिए कारण 
उसीको कहा जाता है जिसमें नियतपृर्व॑वर्तित्वके साथ-साथ अविनामाव 
भी हो । यदि दो वस्तुओं या बटनाओंमे एक नियत रूपसे पहिले आती हो 
और उसके बिना दूसरी न होती हो तो उसको कारण और दूसरीकों कार्य्य 
कहेंगे | केवछ अविनामावका नाम लेना पर्य्वाप्त नहीं है! दोनों गाल्मेंमे 
अविनाभाव है परन्तु इनमेंसे एक दूसरेका कारण नहीं है। दही बननेके 
पहिले दूध भी था और कमलछका फूछ भी परन्तु दूधके बिना दही नहीं 
बन सकता, कमल्पुष्पके बिना बन जाता है। इसलिए दूधको कारण, 
दहीको कार्य्य कहते हैं | 

हम प्रथम खण्डके सातवें अध्यायमें देख आये हैं कि ऐसा मानमेमें 
कि कारण द्वव्यसे कारय्य द्रव्य नामकों किसी नयी वस्तुकी, ऐसी बस्तुकी 
जिसका पहिले अभाव था, उत्पत्ति होती है कई अड़चनें पड़ती हैं। यह 
माननेमें सुभीता होता है कि कार्य्य बीजरूपसे कारणमें पहिलेसे विद्यमान 
था। यदि ऐसा न माना जाय तो अवस्तुसे वस्तुकी, असतसे सतूकी, 
उत्पत्ति माननी पड़ेगी। परन्तु अभी कार्य्यकारण-विषयक सत्र अड़चनने 
दूर नहीं हुई । कपड़का कारण सूत है क्योंकि सूतमें कपड़ेके प्रति अवि- 
नामाव है। तो यह कारणत्व क्या प्रत्येक सूतमें है अर्थात्‌ क्या प्रत्येक 
सूत कपड़ेका कारण है! ऐसी दशामें एक सूतसे भी कपड़ा मिलना 
चाहिये, पर ऐसा नहीं होता | सूत जब तानेबानेके दद्भपर एक विशेष 
प्रकारसे संव्यूढ किये जाते हैं तब कपड़ा मिलता है। तब क्या यह संब्यू- 
हन कपड़ेका कारण है ? यदि ऐसा होता तो छोहेके तारोंमें ऐसा संव्यूहन 
छानेसे कपड़ा मिलता पर यह भी नहीं होता । यदि यह कहा जाय कि 
संब्यूढ सूत कपड़ेके कारण हैं तो इसका तात्र्य्य यह हुआ कि जो 
कारणत्व पहिले असत्‌ था वह सूत ओर संव्यूहनके योगसे उत्तन्न हो 
गया। यह तो असतते सतकी उत्पत्ति हई जो अमान्य है। और यदि कहें 
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कि न सूत कारण है न संव्यूहन बरन्‌ दोनोंका योग कारण है और योग ' 
'सत्‌ है इसलिए कपड़ेकी उत्पत्ति सत्से सतकी उत्पत्ति है तो भी काम 
नहीं चछता | योग और कपड़ेमें पोवापर्य्य नहीं है। दोनोंका जन्म एक 
साथ होता है। यदि पहिले योगकी अनुभूति होती तो योगको कपडेका 
कारण कह सकते थे। अतः कपड़ेका कारण न सूत है, न संव्यूहन है, न 
सूत ओर संव्यूहनका योग है। कपड़ेका जन्म बिना कारणके होता है 
ऐसा माननेसे स्वपक्ष-हानि होती है। 

इन शइह्बाओंकी निव्ृत्ति यों हो सकती है कि यह माना जाय कि 
प्रत्येक सूतमें वस्रकारणत्व है। कपड़ा वह द्रव्य है जिसका लक्षण है देह 
ढॉकना । जितना बड़ा कपड़ा होता है उतना ही बड़ा अंश देहका 
ढेकता है। देहके छोटेसे प्रदेशको सूत भी दँक सकता है। जिस अवस्थामे 
वह ऐसा करता है उस अवस्थामें वह कपड़ा है। संव्यूइन कोई नयी वस्तु 
नहीं बनाता, सूतोंमें जो कपड़ारूपी कार्य्य पहिलेसे (विद्यमान रहता है 
उसको व्यक्त कर देता है अर्थात्‌ व्यक्त होनेका अवधर देता है। कपड़ा 
प्रत्ेक सूतमें ओर सू्तोंके समुच्चयमें समवेत है । यों भी कह सकते हैं कि 
रुईका ढेर, सूर्तोंका ढेर, कपड़ा वह धर्ममपरिणाम हैं जिनकी अभिव्यक्तिमें 
कातने ओर बुननेकी क्रियाओंसे सहायता मिल्ती है। यह क्रियाएँ वह 
अव॒त्था उत्पन्न कर देती हैं जो इस प्रकारके धर्मपरिणामोके अनुकूल 

इस विमशंका मथितार्थ यह निकला कि नियत पूर्ववर्तित्व और 
अविनाभाव इस बातका सूचक है कि असतसे सतकी उत्तत्ति नहीं होती 
जिसे कारय द्रव्य या नया धर्म्म कहा जाता है वह कारण द्रव्य या धस्मीमें 
पहिलेसे विद्यमान रहता है। 

हम द्रव्याधिकरणमें द्रव्य और धरम्मीके विषयमें विचार कर चुके हैं । 
वहाँ हमने देखा है कि हमारे संवितोंके बाहर द्रव्य या धम्मोंकी कोई सत्ता 
नहीं है। कारणद्रव्य भी संविद्रपी है और कार्य्व॑द्वव्य भी संविद्रपी 
प्रत्येक धम्म भी संविद्रपी है। संवितोंके होनेकी हम बराबर निर्विवाद 
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मानते आये हैं, परन्तु उनके बीचमें जो सम्रन्ध प्रतीत होते हैं. बह बुद्धि- 


निर्माण हैं| सम्बन्ध जातीय होनेसे कारण-कार्ब्यपरम्परा भी वद्धिनिर्माए है।*« 
जब इम कारणकार्य्यकी बात करते ह तो हम निश्चित रूपसे इतना ही कह 
सकते हैं कि अमुक संवित्‌ अमुक संवितके पहिले हुआ करता है | 
म पहिले कई बार कह आये हैं कि देत्व्दापरका निमित्त द्रष्टाका 
भोग होता है। जिन संवितोंका प्रवाह निरन्तर जारी है उनमेंसे ऋछ 
भमोग-साधक, कुछ वाधक होते ह। जो साधक होते है चित्त उनका संग्रह 
करना चाहता है, जो बाधक होते हैँ उनको दर रखना चाहता है। यदि 
दो संवितों या संवितोंके दो गुच्छोंमें एक दूसरेसे बराबर पहिले आता हो 
तो वह उस दूसरेका प्रतीक या चिह्-्सा बन जाता है। भोग होगा वा 
न होगा इसका पूर्वाभास मसिछ सकता है। इस प्रकार दो संबितों या 
संविद्गुच्छोंकी अनुभूतियोंके बीचमें जो प्रतीक्षा या एक प्रकारका तनाव 
चित्तमें रहता है ब्छी उनके, या उन द्वव्योंके जिनके यह संवित्‌ सूचक माने 
जाते हैं; वीचका कारण-कार्य्य-सम्बन्ध है। संवितोमें अनुभूतिक्रम तो है; 
इसके अतिरिक्त, उनको भातिन्मॉतिकी सम्बन्धडोरोंमें बॉधना चित्तका काम 
है। इसी प्रकार वह उनको अधिकसे अधिक भोगोपयोगी बना सकता है | 
बोद्ध आचार््य जिसको प्रतीत्य समुत्पाद कहते हैं वह कार्य्यकारण- 
वादका ही भेद है। उसके अनुसार इस जगतकी प्रत्येक वस्तु, जीवनकी 
प्रत्येक घटना, कार्य्यकारणकी सुहढ़ विस्तृत ओर अनादि श्वद्भुलामें वँधी 
हुई है । इस »झ्डछाको न जाननेसे ही मनुष्य बन्धनमें पड़ा रहता है। 
इस अधिकरणमें हमने वादके सेद्धान्तिक रूपपर ही विचार किया है ! 
प्रतीत्य समुत्पादके निरूपणमें जिस क्रमका वर्णन किया जाता है उसका 
विवेचना अपने सिद्धान्तके प्रतिपादनके अवसरपर अप्रत्यक्ष रूपसे स्वतः 
हो जायगी | 
७. दिकखरूपाधिकरण 
महायूतोंमेंसे चारके सम्बन्धमं हम दूटाधिकरणमें विचार कर चुके 
हैं । पाँचवाँ भूत. आकाश है । आकाश दिकका नाम है ! दिकके सम्बन्ध 


हम प्रथम खण्डमें कुछ विचार कर आये हैं। वह विचार अधूरा था। 
“अब यहाँ हम उस सूत्रकों फिर हाथमें लेते 
आकाशको भूत भछे ही कहा जाय परन्तु उसमें ओर भूतोंके लक्षण 
नहीं मिलते | वह गुरुतहीन है। उसके परमाणु नहीं होते। बीचमें 
बस्तुओंके आ जानेसे आकाशके हुकड़ोंकी कल्पना की जा सकती है पर 
यह विभाजन कव्पनामात्र है, क्योंकि इससे आकाशकी अखण्डतामें 
विधात नहीं होता । आकाश विभाजक वस्तुके पोर-पोरमें विद्यमान 
परमाण-परमाएके भीतर है। यह अखण्डता भी आकाशका विशेष छक्षण 
है| उसका दूसरी वस्तुओँसे अस्योन्यामाव नहीं होता । जहाँ और वस्तुएँ 
हती है वहाँ आकाश होता है, जहाँ आकाश होता है वहाँ अन्य वस्तुएँ 
रह सकती हैं। अन्य यूतोंकी आकाश अवकाश प्रदान करता है, जगह 
देता है, परन्तु आक्राश आकाशतम्में रहता है ऐसा कहनेका कोई अर्थ नहीं 
दहै। साधारणतः हमको आकाशका ज्ञान संवित्‌ रूपसे भहीं होता | साधा- 
रणतः शब्दका प्रयोग इसलिए किया गया है कि शब्द और आकाशका 
एक विशेष अर्थमें सम्बन्ध है। उसका निर्देश हम एक दूसरे अध्यायमें 
करगे। परन्तु यों हमको शब्द-संवितुकी उपलब्धि क्षेत वस्तुओंसे 
ही होती है| सब भौतिक वस्तुएँ आकाश ही होती हैं, सब 
भोतिक घटनाएँ आकाश्में ही घटित होती हैं इसलिए आकाशकों भले 
ही भूत कहा जाय किन्तु वह वायु आदि चतुभूतका सजातीय नहीं है। 
हम पहिले खण्डमें देख चुके हैं कि चित्तपररिणाम कालगत होता 
परन्तु भातिक घेटनाएँ दिकू ओर काल उभयावच्छिन्न होती हैं । वहीं 
हमने यह भी देखा था कि व्यावहारिक काल दिकमें वास्तविक काका 
प्रतिक्षेप है इसलिए उसे दिककी ही एक दिद्या मान सकते हैं । उस स्थल" 
पर ऐसा मान लिया गया था कि दिककी पारमार्थिक सत्ता है। अब इस 
अभिसिद्धान्तकी विवेचना करनी होगी । 
हमको दिकका प्रत्यक्ष नहीं होता | ऐसा कोई संवित नहीं है जो 
दिकका संवित्‌ कहा जा सके । हम वस्तुओँमें आयतन नामका ल्ज्ि पाते 
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हद अथात्‌ वरठुआंम व्म्वाइ, चोड़ाइ ओर ऊँचाई होती हैं चू कि हमक 
प्रत्येक वस्तु यह लिज्ञ मिलता है इससे बुद्धि ऐसा मानती है कि आ 
तन अथात्‌ तान और फंलाव वस्तुओंका स्वगत लक्षण न होकर उनपर 
किसी अन्य पदार्थने आरोपित किया है। चौकोर बोतहुसें दूध, पानी 
मदिरा, पारा जो द्रव पदार्थ पड़ेगा वह चौंकोर प्रतीत होगा, गोल 
बोतल्में जो पदार्थ भरा जायगा उसकी आकृति गोल देख पडेगी । इससे 
यह कहा जाता है कि चोकोरपन या गोंछाई बोतछमें है न कि उसमें भरी 
वस्ठुम । इसा अकार जब रुभी वस्तुए तीन दिद्याओम फेली देख पड़ती हे 
तो बुद्धिको ऐसा प्रतीत होता है कि कुछ है जो तीन दिद्याओंमे फैछा हआ 
है, सब वस्तुएँ उसीमें हैं इसलिए तीन दिश्ञाओंम फैली प्रतीत होती 
इस कुछको दिक्‌ कहा जाता है, तोन दिशाओंमें फेलटाइक्रे सिवाय इसके 
विषयमें ओर कुछ प्रतीत नहीं होता । 

किसी सरल रखापर हाथ फेरिये, किसी समत्, जैसे इस पृष्ठ, पर 
हाथ फेरिये, किसी ठोस वस्तु, जैसे बन्द बकस, पर हाथ फेरिये | बकसकी 
कोई भी कोर सरल रेखाका ओर उसका ढक्कन या पेंदा या चारमेंसे कोई 
भी दीवार समतरका काम दे देंगी। सरल रेखापर एक प्रकारका 
स्पश् मिलता है, समतल्में जहाँ-जहाँ कोनोंपर एकसे दरसरी रेखापर 
जाते हैं दूधरे प्रकारका स्पश होता है, फिर सरल रेखाबाला स्पर्श आता 
है, ठोस वस्तु्में कई कोने आते हैं, कई बार स्पर्श बदलता हैं। गोली 
वस्तु कोने नहीं होते फिर भी स्पर्श बदलता है। स्पशोंमें जो इस 
प्रकारके भेद प्रतीत होते हैं उनको हम वस्तुओंकी छग्बाई आदि नामसे 
अर्थात्‌ दिकके दिशाभेदके नामसे व्यक्त करते हैं। हम पहिले देख आये 
हैं कि द्रव्य बुद्धिनिर्माण है। रंवित्‌ चित्तमें होते हैं। स्पर्शसंवितके इन 
भेदोंके आधारपर बुद्धिनिर्मित वस्तुओंमें प्रतीत होनेवाला आयतन 
लिज्ञ ओर उसके आधारपर कह्यित दिक्‌ दद्धिनिनाण है। यदि 
शरौरसे स्पश न किया जाय तो वस्त॒ुकों देखनेके लिए आँख हिलानी पड़ती 
है | उसपर आंख दोड़ानेसे कई प्रकारके रूप संवित्‌ और पुतलियोंकों 


पं 
न्कजीर 
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हिल्वनेंमें मांसपेशियोंपर जोर पड़नेसे कई प्रकारके स्पर्श संवित्‌ मिलते हैं | 
अम करना होता है। ऐसी दशामें भी संवितोंके वेषम्यके आधारपर बुद्धि 
दिकका निर्माण करती है । 

हमको वस्तुओंमें दूरीकी प्रतीति होती है, इससे मी दिककी 
कब्पना करते हैं । दूरीका अनुपात हम या तो उस काछसे या उछ 
श्रमसे करते हैं जो एकसे दूसरीतक जानेमें छगता है। जहाँ पाँवसे नहीं 
चलते वहाँ एकसे दूसरीकी ओर सिर घुमाते हैं या आँख चलाते हैं। इस 
प्रकार सी दिककी सिद्धि नहीं होती । बस्तुओंकी सत्ता संवित्‌ मात्रतक 
परिसीमित है, यह हम देख चुके हैं। अपने प्रशानोंकी जो अनुभूति 
होती है वह काल है; ऐसा प्रथम खण्डके छठे भध्यायमें प्रतिपादित हो 
चुका है। संवित्‌ ओर कार दोनों चित्तके मीतर हैं। चछने और 
चलनेके श्रमकों भी हम संवितके रूपमें ही जानते हैं। सिर हिलानेका भी 
संवितके रूपमें ही बोध होता है | आँख हिलाना भी*रूप और श्रम मात्र 
है। अतः जिसे वस्तुओंकी दूरी कहते हैं वह संवितोंम सम्बद्ध है । जिए 
प्रकार वस्तुएं बुद्धिनिमाण 8 उसी प्रकार उनकी दरीके आधारपर कव्पित 
दिक्‌ बुद्धिनिर्माण है । 

हमक़ो ऐसा प्रतीत होता है कि दिकूकी सत्ता असन्दिग्ध है क्योंकि 
जहाँ कोई वस्तु नहीं होती वहाँ रिक्त दिककी अनुभूति होती है। ऐसा 
प्रतीत होता है कि दो वस्तुओंके बीचमें रिक्त दिक है। ऊपर दृष्टि डाल- 
नेसे ऐसा प्रतीत होता है कि तारे एक विशाल वितानमें जड़े हुए हैं। 
जहा तारे नहीं हू वहा भी यह वितान है| इसी प्रकार हृवाके पारदश 
होनेते वस्तुओंके बीचमें कुछ नहीं देख पड़ता पर यह “कुछ नहीं 
ऐसा है जिसमें नयी वस्तुएँ आ सकती हैं। इस प्रकार चित्तमें यह विचार 
आता है कि चारों ओर यह कुछ नहीं यह 'वितान? फेला है। जहाँ-जहां 
वस्तुएं आ गयी है वहाँ-वहाँ कुछ देख पड़ता है, रिक्त जगह मर जाती 
है। पर यह रिक्त जगह क्‍या है ! या तो हरुम्बाई है या आयतन | 
लम्बाई और आयतनके विषयमें हम विचार कर चुके हैं । दो वस्तुसूचक 
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संवितोंके बीचमें जो विशेष पकारकी अनुभूतियाँ होती है उनके ही आधार- 
पर हम लम्बाई या आयतनकी कल्पना करते हैं। संवित्‌ न होनेपर भी 
हम संवितकी कब्पना कर सकते हैं, इसलिए यदि एक वस्ख॒को देखनेके 
बाद दूसरी वस्दु॒ न देख पड़े तब भी हम उस श्रम या स्पर्शकी कल्पना 
कर सकते है जिसका उसकी अनुभूतिके पहिले होना अनिवार्य्य है। 
इस कब्पनाके आधारपर चित्त स्वव्यापी रिक्त दिककी कत्यना करता 
है। दिकमे जहाँ वस्तु नहीं होती वहाँ वस्तुके होनेकी सम्भावना 
होती है 

हम बस्तुओँके दिग्गत भेदोंकों ऊपर, नीचे, दाहिने, बायें, में, पर, 
बड़ा, छोटा जैसे शब्दों द्वारा व्यक्त करते हैं | हमको कुछ संवित्‌ हुए + 
हमने कहा पुस्तक है। कुछ दूसरे संवित्‌ हुए हमने कहा मेज है । 
एक तीसरे प्रकारके संवित्‌ हुए, जिनमें पिछले दोनों संवित्‌ अन्तमूंत 
हैं, पस्तक ओर मेघ्न दोनों हैं | एक चोंथे प्रकारके संदित्‌ हुए, इनमें भी 
प्रथम दोनों संवित्‌ अन्तर्यूत हैं, युनः पुस्तक ओर मेज दोनों हैं, परन्तु 
तीयरे और चोथे संवितोंमें भेद है, दोनों एकसे नहीं हूँ । यदि दोनोंमें 
भेज और पस्तक-सुचक संवित सच्श हैं तो उनमें जो भेद है उसको चित्त 
सूचित वस्तुओंमें निश्षिप्त करके दिग्गत भेद मानता है। एक अवस्थामें 
पुस्तक भेजके ऊपर है, दूसरीमें मेजके नीचे है। इसी प्रकार दूसरे 
संविद्धेदोंसे दूसरे दिग्गत मेदोंका निर्माण होता है। संविद्भेद होते है 
इतना ठीक हे परन्तु वस्त॒ुओंके दिग्गत भेद बुद्धेनिमाण हैं। दिकके द्वारा 
बस्तुओंमें सम्बन्ध स्थापित किया जाता है पर जब वस्तु ही नहीं है तो 
सम्बन्ध किस-किसमें होगा ओर केसा होगा ? 

गणित शास्त्रमें दिकका बहुत ही महत्त्वपूर्ण खान हें। दिककों 
सत्ताकों अभ्युगत किये बिना गणितका काम चल ही नहीं सकता | हमे 
इस खण्डके पहिले अध्यायमें देख चुके हैं कि गणितमें कई अलीकॉसे 
काम लिया जाता है। उन अलीकोंमेंसे एक यह है कि वस्ठुले उसके 
लिड आहत हों सकते हैं, अछ्ग किये जा सकते हैँ । गणित वस्ठ॒ओकों 
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छोड़कर उनके कुछ लिझ्ञोंमें सम्बन्ध स्थापित करता है। यह कहा जा 
सकता है कि चार आम दो आमोंके दूने होते हैं, दो इश्च लम्बी, दो इच्च 
चौड़ी, दो इश्च मोटी वस्तुकी अपेक्षा चार इच्च छुम्बी, चार इञ्च चोड़ी, 
चार इच्च मोटी वस्तुका आयतन आठगुना होता है। संख्या बस्तुओंमें 
होती है, आायतन वस्व॒ुओंमें होता है। संख्या ओर आयतन ऐसे बुद्धि" 
निर्माण हैं जिनके द्वारा संवितोंमें सम्बन्ध स्थापित होता है । परन्तु गणित 
शासत्र कहता है कि चार दोका हुगुना है, चोंसठ घन इच्च आठ घन 
इञ्चका आठगुना है। ऐसा कहना संख्याओं ओर आयतनोंमें, वस्तुओंके 
सम्बन्धोंमें, सम्बन्ध स्थापित करना है। त्रिभुजाकार, चत॒रख, गोल्ाकार, 
अण्डाकार वस्तुएँ होती हैं। वस्तुविरहिित आकृति नहीं हो सकती। 
मिल्लीकी चोकोर डली लीजिये । उसकी प्रत्येक, कोर एक सरल रेखा है, 
परन्तु हम देख चुके हैं कि रेखा बुद्धिनिमांण है। यदि डछीकी सारी मिस्र 
निकल जाय तो क्या बचेगा ? वही कोरवाछी रेखाएं # वस्तु बुद्धिनिर्माण 
है, उसको परिमित करनेवाली रेखाएँ बुद्धिनिर्माण हैं, अतः आयतन बुद्धि- 
निर्माण है। गणित इस बुद्धिनिर्माण-युगलमेंते एककों छोड़ देता है ओर 
केवल दूसरेको, जिसकी पहिलेसे अछग न सत्ता है न साथकता, छे छेता 
है। गणितज्ञ त्रिमुज आदि आकारवाली वस्तुओऑंकोी अपना विषय नहीं 
बनाता | वह त्रिभुज, चतुरख, अण्डाकृति आदिक ही अनुशीलन 
करता है। इन बुद्धिनिर्माणोंमें जो सम्बन्ध स्थापित होते हैं वह दिकके 
लिछ् माने जाते हैं। यह स्पष्ट है कि द्रविड़ प्राणायामके द्वारा जो लिझ्ठे 
ग्रात होते हैं वह बुद्धिनिर्माण हैं क्‍योंकि वस्तुएँ बुद्धिनिर्माण हैं; 
संख्या, आयतन, परिमाण बुद्धिनिर्माण हैं ओर स्वयं दिक्‌ बुद्धिनिर्माण 
है। एक और बात है। गणित शासत्र भी दिकूको अखण्ड मानता है। 
जब दिक्‌ अखण्ड है तो उसके टुकड़े नहीं हो सकते | चतुरख ,दिक्‌ , 
गोल दिक्‌ ; तिभुजाकृति दिकू , का अस्तित्व नहीं है। यह सब दिखि- 
भाग अलीक हैं। परन्तु गणितज्ञ इन अलीकोंके लिझ्लोंकी, अलीकोंके 
सम्बन्धोंकी खोज करता है ओर इस खोजके आधारपर अविभाज्य दिकूके 


भ्प्रसूति १२५ 
लिज्ञोंका निर्णय करता है। यह सब बुद्धिनिमाण है परन्तु इसके बिना 
दइग्विषयों अथात्‌ संवितोंके सम्बन्ध समझमें नहीं आते | 

गणित शातत्र गतिका अनुशीलन करके भी दिकके छिज्ञोंका परिच 


पाता है परन्तु गतिके आकुञ्चन, प्रसारण आदि जितने मी भेद हैं उनका 
ध्य क्या है ! एक वस्तु एक जगह प्रतीत होती है, फिर दूसरी जगह, 
इसको हम यह कहते हैं कि वह स्थानान्तरित हई। दोनों स्थानोंके 
बीचमें दूरी है। वस्तुके प्रथम एक स्थान फिर दूसरे स्थानपर देख पड़नेको 
चित्त यो समझता है कि उसमें गति हुईं, इस गतिके कारण वह स्थान- 
परिवर्तन कर सकी । हमको गतिका प्रत्यक्ष नहीं होता, गतिसूचक कोई 
पृथक संवित्‌ नहीं होता | बस्तुका ही प्रत्यक्ष होता है| उसके स्थानान्तरित 
होनेसे बुद्धि गतिकी कल्पना करती है ओर स्थानोंके बीचकी दूरी तथा 
कालको मिलाकर गतिवेगकी गणना की जाती है । गणित वस्त॒ुकों छोड़ 
देता है, दरी, काल और गतिको ले लेता है 
हम इसी प्रकरणमें देख चुके हैं कि लम्बाई या दूरी बुद्धिनि्माण है । 
वस्तु स्वयं बुद्धिनिर्माण है। पर यह निर्विवाद है कि संवित होते हैं । 
जिस प्रकार दो स्थानोंमें दो वस्तुओंके संवित्‌ होते हैं उठी प्रकार दो . 
स्थानोंमें एक वस्तुका संवित्‌ हो सकता है। क्रमागत दोनों संवितोंमें जो 
साहश्य है उसके आधारपर हम उनको एक ही वस्तुका सूचक मानते 
हैं, जो वैषम्य है उसके आधारपर स्थानान्तरित होनेकी कव्पना करते हैं। 
इन बुद्धिनिर्माणोंमें सम्बन्धरप जो गति आरोपित होती है और गतिके 
आधारपर दिकके जिन लिज्ञोंका परिचय मिल्ता है उनकी सत्ता भी बुद्धि- 
निर्माण मात्र है ! 
विज्ञानकी उन्नतिके फल्स्वरूप नये यन्त्रोंका निर्माण होता है। यह 
यन्त्र हमारे जगत्‌का विस्तार बढ़ा देते हैं, हमारे अनुभृतिन्क्षेत्रमें नयी 
वस्तुओंको ले आते हैं। साधारण मनुष्य अपनी आँखसे लूगरुग ३००० 
तारोंकी एक समय देख सकता है। आज यन्त्रोंकी सहायतासे यह कहा 
जाता है कि कमसे कम १०११ नीहारिकाएँ हैं जिनमेंसे प्रत्येकमें कमसे 
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कम १०११ तारे हैं। इसका तात्पर्य यह हुआ कि तारोंकी संख्या कमसे 
कम १०११ है। इस अड्छुकों छिखनेके लिए है के बाद बाईस शूत्य देने 
पड़ेंगे । पुराने ज्योतिषीको उन थोड़ेसे तारों ओर अहोंकी गतिविधि सम- 
झनी थी जो आँखसे देख पड़ते थे । आजसे चार पाँच सौ वर्ष पहिलेतक 
जो यन्त्र बने थे उनको शक्ति अधिक न थी, इसलिए उनसे जगतका 
विस्तार बहुत नहीं बढ़ा। उसका अनुशीलन करके न्यूटनने आकर्षण- 
सिद्धान्त निकाछा। उन्होंने बतछाया कि प्रत्येक भोतिक वस्तु प्रत्येक 
दूसरी भौतिक वस्तुको अपनी ओर आक्ृष्ट करती है ! उन्होंने इस पार- 
स्परिक खिंचावकों नापनेके छिए सूत्र भी निकाछा। आज आकर्षण- 
सिद्धान्त अपूर्ण प्रतीत होने छगा है । ऐसा जान पड़ता है कि नीहारिकाएँ 
एक दूसरीकी ओरसे हटती जा रही हैं। यदि दो नीहारिकाओंके बीचसें 
एक मीगा पासंककी# दूरी हो तो वह एक दूसरेसे पॉँचसो अद्वाईस 
किलोमीटर प्रति सेकण्डके वेगसे दूर भागती प्रतीर्द होती हैं। यह नये 
प्रकारका अनुभव हुआ। यदि आकर्षण-सिद्धान्त सच्चा हो तो नोहा- 
रिकाओंको क्रमशः पास आते जाना चाहिये। अब आज ऐसा माना जाने 
लगा है कि भौतिक वस्व॒ुओंमें दो विरोधी शक्तियाँ काम करती हैं। 
एक साथ ही आकर्षण ओर विकर्षण होता है। यह कई परिस्थितियोपर 
निभर करता है कि दोनोंमें कोन बछवती पड़ जायगी । नीहारिकाओंके 
भीतर नक्षत्र, सौर मष्डलके भीतर ग्रहोपग्रह, प्रथिबीपर छोटे बड़े पिण्ड 
सबको आकर्षण थामे हुए है। अन्यथा एक दूसरेसे कबके दूर हो जाते। 
उधर नीहारिकाओंको विकर्षण दूर करता जा रहा है और ज्यॉ-ज्यों . 
दूरीके बढ़नेसे आकर्षण दुबछ पड़ता जाता है त्यों-त्यों उनको और दूर 
करता जायगा | होते-होते कभी ऐसी अवस्था आ जायगी कि दूरी बढ़ते- 
अर मम बह अल मत तक पलक लीन की टिक कर ल कि 
# सौगा पा्सेक ० ३२,६०,०५० ज्योतिव॑र्ष | प्रकाशकी किरण १ 
सेकेण्डमे' ९३,००० कोस चलती है | वह एक वर्षमे' जितना चलेगी 


की दूँ हू 


उसको ज्योतिवर्ष कहते हैं। 4 किलोमीटर ८ लग भग है कोस । 
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बढ़ते इतनी हो जायगी कि एकका दूसरीपर कोई प्रभाव न पड़ सकेगा; 
न आकर्षण काम कर सकेगा न विकर्षण। उस दिन इस प्रकारकी 
गतिका अन्त हो जायगा । 

जगत्‌में विकर्षण शक्तिके अन्तर्निवेश मातचसे गणितका काम नहीं 
चछा | ऐसा मानना आवश्यक प्रतीत हो रहा है कि पहिले दिक्‌ अर्थात्‌ 
समस्त भोतिक जगत्‌ छोटा था। इस समय वह वढ़ रहा है। बढ़नेके 
वेगका परिमाण इस बातसे जाना जा सकता है कि * अरब ३० 
करोड़ व्षो्में उसका व्यासाद्ध दूना हो जाता है। इस समय व्यासाद्ध 
कितना है यह अभी ठीक नहीं कहा जा सकता परन्तु जिस समय दिकने 
बढ़ना आरम्म किया उस समय उसकी लम्बाई १ अरब ६ करोड़ ८० 
लाख ज्योतिरव्ष थी | जिस समय नीहारिकाएँ एक दूसरीसे इतनी दूर ईं 
जायँंगी कि उनमें न आकर्पण काम करेंगा न विकर्षण उस समय दिककः! 
बढ़ना भी बन्द हो जायगा | 

यह अड्डः इस समयके हैं, अभिसिद्धान्त भी इस समयके है। सम्भ 
वतः नये यन्जोंके बननेपर या विद्यमान यन्त्रोंकी सहायतासे नयी खोज 
होनेपर यह बातें पुरानो हो जायँगी। जिस प्रकार न्‍्यूटनके मतमें झ्ाई- 
स्टाइनने संशोधन किया है उसी प्रकार स्थात्‌ आइंस्टाइनके मतका भी 
संशोधन करना होगा | 

इन सब विचारोंका आधार नीहारिकाओंकी गति है| गतिका अव॒- 
मान इस बातसे होता है कि हमारे उनके बीचकी दूरी बढ़ती जा रही है । 
नीहारिकाओंकी सत्ताका प्रमाण यह है कि वह हमसे खोधे या उन्चोंक 
साध्यमसे संवित्‌ उत्पन्न करती हैं। हसको उनसे रूपसंवितकी उपलब्धि 
होती है। उनके दूर हटनेका अनुमान इस बातसे होता है कि उनसे 
आया हुआ जो प्रकाश हमारे यन्त्रोंपर पड़ता है उसमें कुछ अन्तर पड़ता 
प्रतीत हो रहा है। यह अन्तर ऐसा है जो इसी प्रकार समझमें आ सकता 
है अर्थात्‌ ऐसा ही माननेसे समझमें आ सकता है कि नीहारिकाएँ: दूर 
हट्ती जा रही हैं। नीहारिकाओंका दूर हटना तब समझमें आ सकता है 
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जब विकर्षणकी शक्तिकी सत्ता स्वीकार की जाय और यह माना जाय कि 
दिक्‌ बढ़ रहा है । प्रकाशके अन्तरकों नापनेते विकर्षण और दिग्वृद्धिकी 
गणना की जा सकती है 

नीहारिकाओंकी सत्ता संबत सात्र है। प्रकाशमें अन्तर पड़नेका अर्थ 
हुआ रूपसंवितमं वेषम्य | माना कि वेषम्य धीरे-घीरे बढ़ रहा है पर- 
संवित्‌ ओर वेषम्य दोनों चित्तमें हैं । इनमें सम्बन्ध स्थापित करनेके लिए 
आकर्षण, विकर्ष ण, गति, दिग्वृद्धि यह सब बुद्धिनिमाण है । अपने संवितों 
को सम्बद्ध करनेके छिए; चित्त दिकू ओर उसके लिज्ञोंका निर्माण करता है 

यही बात उस्त छोटे जगत्‌के लिए छागू है जो हमको वुघुकाव 
भोंतिक पिण्डोंमें मिलता है। परमाणुओं और उनके भीतर विद्युत्कर्णों 
की गतिविधिकों देखकर भोतिक विज्ञानकों दिकके सम्बन्धमें कुछ बातें 
माननी पड़ती हैं। परन्तु परमाणु और विद्युत्तष भी संवित्से अभिन्‍न हैं 
इसलिए वह जिस दिकमें हैं वह भी बुद्धिनिर्माण माह है। 

ठीक यही शब्द उस मध्यम दिकके लिए कहे जा सकते हैं जिसमें 
हम अपनेको पाते हैं, जिसमें हमारा जीवन साधारणत+ बीतता है । हमको 
सैकड़ों वस्तुओंकी अनुभूति होती है अर्थात्‌ बराबर शब्दादि संवित्‌ होते 
रहते हैं। इन संवितोंकों सम्बद्ध करनेके लिए वस्तुआँकी कब्पना होती है, 
अनेक प्रकारके कम्पनों ओर लहरोंकी कल्पना होती है और इनके लिए 
माध्यमकी कब्पना होती है । शब्दके छिए तो भमोतिक माध्यम काम देते 
हैं, रूपानुभूति समझनेके लिए दिकके अनेक लिज्ञोंकी कल्पना की जाती है 
जो गणित शासत्रके विषय हैँ । यह कहना अनावश्यक होना चाहिये कि 
यह सब बुद्धिनिर्माण है। जब दिकका अमाव है तो सर्वव्यापक शब्द 
निःसार हो जाता है ओर उपमानकी असत्ताके कारण किसीकों आकाश- 
वतू विभु कहना निरथंक हो जाता है | 

८. मनोराज्याधिकरण 
हमने इस अध्यायमें कई महत्त्वपूर्ण विषयोपर विचार किया है| जो 
|ई इन अधिकरणोंपर गम्भीरतासे मनन करेगा उसके चित्तमें स्वभावतः 


की 
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यह प्रइन उठेगा कि जगतसें क्या बच गया है जो बुद्धिनिर्माण नहीं है ? 
अभी अस्मदंशके सम्बन्ध कुछ नहीं कहा गया है परन्तु ईश्वर, चतु्मृत, 
मूलभूत, दिक्‌ , कारण-कार्य्य-श्रद्लठा, गति, जब यह सव मनश्यसूति हैं 
तो फिर जगतके युष्मदंशम अवशिष्ट क्या रहा ? अपने शरीरकी उता भी 
तो हम संवितोंके आधारपर ही मानते हैं | वह संविद्धिन्न नहीं है। दूमरे 
जीवोंकी सत्ताका एक मात्र प्रमाण दूसरे शरीरोंकी चेशएँ हं। पर यह 
दूसरे शरीर मेरे छिए संवितोके सिवाय ओर क्या है ? तो फिर मेरे सिवाय 
दूसरे जीव, दूसरे चेतन, हैं-“इसका भी कोई प्रमाण नहों है। दर्दधनका 
विद्यार्थी यह मानकर चला था कि उसकी चित्तके बाहर विज्ञाल जड़चेत* 
नात्मक जगत्‌ है जिसका कुछ-कुछ परिचय उसको अपने संवितोके द्वार 
मिल जाया करता है। मनन करनेसे ऐसा प्रतीत होता है कि संवितोंके 
बाहर इस विशाल बाह्य जगत्‌की कहीं सत्ता नहीं है। युष्मत्‌ सिमिटकर 
चित्तके भीतर आश्ाया, उसका प्रतीयमान रूप मनोराज्य सात्र रह गया | 

संवितोंपर बहुत बड़ा बोझ है । संबित्‌ होते हैं यह तो निर्विवाद है 
पर उनमें नानात्व क्रिस प्रकार होता है, इस विपयमे जिज्ञासा होती है। 
उनके नानातपर प्रतीयमान जगत्‌का नानात्व; युष्मतकी प्रतीति, निर्मर है । 


(88: 


तीसरा अध्याय 
आत्मा 


दूसरे अध्यायके अन्तमें हम इस परिणामपर पहुँचे कि युष्मत्‌ प्रपद् 
मनगग्रसूति हैं। अब हमको जगतके दूसरे अद्गभ अर्थात अस्मतके सम्बन्धमें 
विचार करना है ! 
अस्मतके विषयमें विद्वानोंके अनेक प्रकारके मत हैं और इनमेंसे 
कई मत एक दूसरेके विरोधी हैं परन्तु इतना तो सभी मानते हैं कि 
अस्मत्‌ चेतन, चेतनाविशिष्ट, है । चेतन होना ही अस्मतका अस्मतपन 
है। ज्ातृत्व, द्ृश होनेकी सामर्थ्य॑, को चेतना कहते हैं। ज्ञातत्वके साथ 
भोक्तृत्व और कतृ त्व भी विवक्षित हैं । चेतनाकी सत्ता निर्विवाद है। जो 
वासनाओं, सह्ृत्यों, संवितोंका आस्पद है वह चेतन है, उसके इस 
आस्पद-मावका नाम चेतना है। चेतनके कई नामोंमेंसे एक नाम 
आत्मी है। हम अब इसी नामसे काम लेंगे । इस प्रसद़्म॑ जीव शब्द 
भी आता है। उसपर पीछे विचार होगा। आत्माके स्वरूपके सम्बन्धरें 
जो विभिन्न मत हैं उनमेंसे दो तीन विशेष महत्त्व रखते हैं | उनकी विये 
चना करनेसे ही आंत्मस्वरूप समझमें आ सकता है | 
साधारण मनुष्यको यह धारणा है कि वह चेतनायुक्त है। वह ऐसा 
मानता है कि उसका चेतनांश शरीरसे भिन्न है। उसके प्रथक हो जानेपर 
शरीर मृत हो जाता है, उसमें शब्दादि संवितोंके ग्रहण करनेकी, शीतवोष्ण- 
को अनुभूतिकी, रागहरपसे उद्धिग्न होनेकी, सामर्थ्य नहीं रह जाती। 
आत्मा 'में' है, और सब कुछ--वांसना, सड्जूल्प, संवित्‌, प्रत्यक्ष, शरीर-- 
मेरा! है। 'मेरा' घटता बढ़ता रहता है; शरीर छोटेसे बडा होता है 
उसका कर्भी-कभी अज्जच्छेद हो जाता है; जगतमें व्यवहारसे, शिक्षासे 


हैँ 
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मननसे ज्ञानमें वृद्धि होती है; वयोभेदसे तथा वाहरी परिख्थितियोंके भेंदसे 
बासनाओंके रूप बदलते रहते हैं; जाग्रतू, खप्न ओर सुपुत्तिम शरीर और 
चित्तकी अवस्था एक-सी नहीं रहती । परन्तु इन सब परिवतनोंके वीचमें 
पे? ज्योका त्यों रहता है, उसमें कोई वृद्धि, हास या परिवतन नहीं होता । 
इरीरमें चाहे जहाँसे आया हों, शरीरको छोड़कर चाहे जहाँ जाता हो, पर 
जब॒तक रहता है तबतक खामी बनकर रहता है। शरीर मेरा” शरीर है, 
चित्त मेरा! चित्त है, शरीर ओर चित्त दोनों मेरें लछिए है, मरे सोगके 
उपकरण हैं। यह म॑ बया अरि कसा € ६ 
३१, दहात्सदादः सिकरण 
इस मतका आंशिक विचार हम इस खण्डके दूसरे अध्योवर्क भृत- 
दाधिकरणमें कर आये हैं। इसके कई अवान्तर मंद हू पर उन सवा 

निष्कर्ष यह है कि आत्मा देहका धर्म है। कोई यह कहता हें कि दें 
एकीमूत जीवनक्रिजाका नाम जीव हेँ। मनुष्वके शरीरसें कई करोड़ छोड 
जीवकोष हैं। प्रत्येक जीवकोष सत्वमूछका बिन्दु है। सब कोप जावित 
हं। रक्‍तमेंसे छनकर उनके भीतर भोजन जाता हैं आर इंसा श्रकार 
छनकर मल निकल जाता है। जिस क्रियाके द्वारा कोष अपनेंकों जीवित 
खखता है अर्थात्‌ भोजन ग्रहण करता है, मलकों विसजित करता हैं, तापः 
मानकों ठीक रखता है और साँस लेता है उसकों जीवनक्रिया या जीवन 
कह सकते हैं। इन सब जीवनव्यश्यियोंकी समष्टि समस्त शरीरका जीवन 
है। एक धानके छिलकैमे लगी आग दमभरमें नष्ट हो जाती हैं आर 
उसका तापमान मी बहुत कम होता है परन्तु छिककोके इसमे आग लगा 
देनेसे तापमान कई शुना बढ़ ज ओर आँच तथा चमक देर तक 
रहती यही सम्बन्ध कोषजीवन ओर देहजीवनमें है । देहजीवनसे 
हमको प्रकाशकी भाँति चेतना नामके धरम्मकी उपलब्धि होती हैं | कोषोंकि 
बिखर जानेपर इसका लोप हो जाता हैं ! 

यदि यह सिद्धान्त ठीक है तो कोपोंके योगके पहिले आत्माका 
अभाव था इसलिए यह नहीं कहा जा सकता कि देह आत्माके भोग- 


१३२ चिद्विलास 


सम्पादवका साधन है। पर देहकी बनावट कोषोंके आकस्मिक ढेर जैसी 
नहीं है। प्रत्येक अवयव प्रत्येक दूसरे अवयवकों ध्यानमें रखकर बना 
प्रतीत होता है। जब बच्चा गर्भमें कछछ रूपमें होता है तबसे ही यह बात 
स्पष्ट होने लगती है। देहका विकास किसी पूर्वनिश्चित आलेख्यके अनु- 
सार होता देख पड़ता है। हाथ, पाँव, मुँह, पेट, फेफड़े हृदय, सुघुम्ना, 
मस्तिष्क, सब एक दूसरेके साथन्‍साथ बढ़ते हैं, सब इस प्रकार बने हैं कि 
एकको दसरेकी अपेक्षा है। तभी शरीर अयुतसिद्धावयव संघात है | एक्‌ 
ओर बात है। इस संधातपर दृष्टि डालनेसे ही यह विदित हो जाता है 
कि भोगोपयोगी है। आँख-कान-नाक वस्तुकी सत्ता और उसके स्थानको 
जाननेके लिए, पाँव उसके पासतक जानेके लिए, हाथ उसे पकड़नेके लिए, 
पेट उसे पचानेके लिए, नाड़ियाँ इन्द्रियों और मांसपेशियोंके कामको 
एकतन्त्र करनेके लिए, रक्त सत्र भोजन पहुँचानेके लिए--सब अवयब 
एक दूसरेंके सहायक हैं ओर इस सहायताके फलस्वरूप: भोगकी सिद्धि हो 
सकती है। परन्तु यह सब आयोजन किसके मोगके लिए है? प्रत्येक 
अवयवरमें, प्रत्येक कोषमें, जो 'कुछ” विद्यमान है, जो इन सबको एक सूतरमें 
बंधे हुए है, वह इनके बादका नहीं हो सकता, इनके योगका परिणाम 
भी नहीं हो सकता है। जब बच्चेका शरीर सत्वमूलक छोटासा बिन्दु था 
तब भी यह पदार्थ उसके साथ बीज-रूपमें रहा होगा। वह बिन्दु भी 
जीवित था । वह माँके शरीरसे भोजन लेता था, मर छोड़ता था, छोटेसे 
बड़ हुआ, उसकी इस प्रकार सनन्‍्तति हुईं कि उसमेंसे टूटकर दो बिन्दु 
निकले; इसी प्रकार उन बिन्दुओंकी सन्तति-परम्परा चली यहातक कि 
उन सबका समूह इस रूपमें आया कि उसे मनुष्यका शरीर कह सके । 
उसमें चेतना थी, क्योंकि गरम-ठण्डे स्पर्शोका, प्रकाशका, उसपर प्रभाव 
पड़ सकता था। ज्यों-ज्यों शरीरका विकास हुआ त्यॉन्त्यों चेतनाका भी 
विकास हुआ । असत्से सत्‌ नहीं होता। देहके प्रत्येक कोषमें जो जीवन 
है वह सत्वमूलके उस आदिविन्दुके जीवनसे निकला है, इसी प्रकार 
देहमें इस समय जो चेतना है वह उसी चेतनाका विकसित रूप है जो 


आत्मा ४ह-8| 
उस बिनदुमें थी। ऐसा माननेसे कि आत्मा--चेतन पदार्थ-देहके 
मूलरूपके साथ थी ओर उसीके भमोगके अनुकूल देहका विकास होता है 
अवयवोंका विशेष प्रकारसे सम्बद्ध होना सुगमतासे समझमें आता है। 
जेसा चेतन है, जेसी उसकी वासनाएँ होनेवाली है ओर उनकी तृप्रि 
अर्थात्‌ भोगका जैसा स्वरूप होनेवाला है, वेसा ही शरीर बनता है। 
ऐसा माननेसे एक और अड़चन भी दूर होती ६। यदि आत्माको 
जीवनका पर्य्याय माना जाय और यह कहा जाय कि कोपसमष्िका सम्सि- 
लित जीवन आत्मा है तो प्रइन यह होगा कि कोषोंके जीवन एकमें मिलते 
केसे हैं और उनमें यह में की प्रतीति केसे होती है? यदि किसी जगह 
बहुतसे मनुष्य एकत्र हों ओर मिलकर कोई काम कर रहे हो तब भी 
उनके चेतनांश नहीं मिलते । हम सुभीतेके लिए उनको वर्ग, पृ, कक्षा, 
सेना, समिति चाहे जो कहें परन्तु प्रत्येकका व्यक्तित्व अछूय रहता है। 
जो समूहका निणय+कहलाता है वह या तो प्रत्येक व्यक्तिका निर्णय होता 
है या बहुसंख्यकोंका, परन्त उभय दशामें प्रत्येक व्यक्ति अपनी सम्मतिकों 
जानता है। सव एक-सा ही काम करते भले ही देख पढ़ें परन्तु उस 
कामके पीछे प्रत्येकका प्रथक्‌ सड्डुल्प होता है | किसी भी दशशासें सामूहिक 
चेतनका जन्म नहीं होता । अतः ऐसा माननेके लिए कोई आधार नहीं 
है कि कोर्षोके मिलनेसे वह पदार्थ उत्पन्न हो जाता हैं जिसको आत्तमा 
कहते हैं, जो अपनेको में कहकर व्यक्त करता है, जिसके सझ्डुल्प और 
वासनाओँसे प्रत्येक कोष परिचालित हो रहा है। 
देहात्मवादका एक रूप यह है कि चेतन देहका घर्म्म हैं। जिस प्रकार 
विशेष मात्राओंमें गन्धक, हाइड्रोजज और आक्सिजनके प+रनाणओंके 
मिलनेसे गन्धकका तेजाब नामक द्रव्यकी उत्पत्ति होती है जिसमें एक 
विशेष प्रकारका नया दाहक धर्म्म पाया जाता है उसी प्रकार विशेष 
मात्राओंमें कार्बन, आक्सिजन, हाइड्रोजन, गन्धक, नाइट्रोजन और 
फ़ास्फरसके परमाणुओंके मिलनेसे एक विशेष अपूर्व धर्मंकी अनुभूति 
होती है जिसे चेतना कहते- हैं । पानमें जो अपूर्व स्वाद है वह पत्ते, 


१३४ चिद्विकास 
चूने, कत्ये ओर सुपारीमेंसे किसीमें नहीं है। यदि चेतना सत्वमूलका 
ऐसा धर्म हो तो शरीर और चेतनाका साथ-साथ विकास होगा! 
भी हो सकता है कि अन्य मिश्र द्रव्योंकी भाँति रासायनिक प्रयोगशालामे 
सत््वमूल बनने छगे ओर उसमें चेतनाकी उपलब्धि हो । 

यह मत पहिले मतकी कई कठिनाइयोंकों तो दर करता है परन्त 
इससे भी सब अड़चनें समाप्त नहीं होतीं। गन्धकका तेजाब सब एकसा 
होता है। इसी प्रकार मानव सत्त्वमूठ सब एकसा होना चाहिये, क्योंकि 
काबन, गन्धक आदिके परमाणु सब एकसे होते हैं । ऐसी दशामें मानव- 
सच्वमूलमें एक ही प्रकारका धर्म्म होना चाहिये। सब शरीरोकै। विकास 
भी एक ही ढड्से होना चाहिये, सबमें चेतनांश भी एकसा होना चाहिये। 
पर ऐसा नहीं होता | शारीरिक मेदोंकों जाने दीजिये, चैत्त भेदोंको ही 
लीजिये । यह भेद अंशतः देश, काछ, शिक्षा, संसक्ृति, आर्थिक स्थिति, 
आदिके कारण होते हें पर यह सब मिलकर भी / वासना और बुद्धि- 
वेषम्यको पूरा-पूरा नहीं समझा सकते । किसीकी प्रवृत्ति बचपनसे ही 
गणितकी ओर होती है, किसीकी सज्जीतको ओर; कोई विचारशीछ होता है, 
कराई युद्धप्रिय । शिक्षादिके मावामावसे इन प्रवृत्तियोँंकों पनपनेका अवसर 
मिलता है या बाघा पड़ती है परन्तु प्रवृत्ति सहजा होती है। छाख प्रयत्न 
करनेपर भी किसीमें प्रतिभा या दूरदर्शिता या संयमशील्ताका सन्निवेश 
नहीं किया जा सकता । यदि चेतना सच्चमूलका धर्म्ममात्र होती तो यह 
वेषम्य न होना चाहिये था। सच्वमूछ और चेतनाका साहचर्य्य देखकर 
तो ऐसा प्रतीत होता है कि आत्मा पहिलेसे थी। उसमें वासनाएं थीं, 
योग्यतोएँ थीं पर वासनाओंकी तृप्ति और योग्यताओंके डपयोगके अनुकूछ 
साधनकी आवश्यकता थी। यह साधन सत्वमूलसे बना शरीर होंता 
जब जहाँ कहीं उसको सच्चमूछ मिलता है उसमें प्रवेश कर जाती 
उत्चमूलका बनना ओर उसमें चेतनका प्रवेश युगपत्‌ होते हैं। ऐसा 
माननेसे यह बात समझसें आ जाती है कि रासायनिक दृष्टिसे एक ही प्रकारके 
सत्वमूलमें जो चेतन पाये जाते हैं उनमें क्‍यों न्यूनाधिक भेद होता है । 


आत्मा ह है. 
यदि भेद बहुत हो तो सत्त्वमृल भी दूसरे प्रकारका होना चाहिये। यह बात 
वज्ञानिक प्रयोगसे देख भी पड़ती है। पश्च-पक्षी-कीय सबके शरीर सत्वमलके 
हो बने हैं परन्तु इन सच्चमूल्मेमें थोड़ा-थोडा अन्तर होता हैं|एक पग्राणीका 
स्वमूछ दूसरंस नहीं मिहता । ओपधियों और वनस्पतियोंके शरीर मं; 
सच्वमूलले ही बने होते ह। इससे यह अनुमान होता है कि उनमें भी 
कुछ न कुछ चेतना होती होगी । 
हम देखते ह कि देहात्मवादसे काम नहीं चलता । उसको मानने 
कई अडचन पडती इनपर विचार करनेपर हमको विवश होकर यह 
ना पड़ता है कि आत्मा देहका धम्म नहीं है प्रद्युत उसकी स्वतन्त् 
सत्ता है जो देहसे योग होनेके पहिले भी थी । 
देहात्मवादके विषयमें एक ओर दृष्टिसे भी विचार हों सकता है 
हम उसकी ओर द्वितीय अध्यायके भूतवादाधिकरणमें संकेत कर चुके ह ! 
वहाँ हमने जो कहाजथा उसका तात्पर्य यह है कि भोतिक होनेसे देह ह5 
है, अतः उसे द्रशकी अपेक्षा होती है। द्रष्टाके पहिले दृ॒दव नहीं हो सकता 
अतः चेतनके पहिले देह नहीं हों सकती । फिर, देहकी सत्ता वहीं तक है 
जहातक चेतन उसे संबित्‌ रुपसे जानता है। देह चेतनपर अवलम्बित हैं 
अतः उसका कारण नहीं हो सकती । कुछ भृतवादी ऐसा नहीं मानते 
कि भूत चेतनपर अवलग्बित है। वह कहते हैं कि भूतमे दृश्य-्योग्यता 
है, वह दृश्य हो सकता है, पर यह आवश्यक नहीं है कि नित्य दृस्य हो ! 
यदि चेतनका साजन्निध्य हुआ तो दृश्य हो जायगा;, अपने स्वभावकी अन्तः- 
पेरणासे अनेक अवस्थाओंमें परिणत होता हुआ मूल्यूत ऐसी अवस्थाको 
प्रात हुआ जिसमें उसमें चेतना धर्म उदय हुआ | उसी समय वह दृश्य 
हो गया । चेतनाके आनेके बाद जो पदार्थ अबतक जड़ भूत था वह 
ज्ञाता और ज्ञेय दोनों हो गया। फिर देह-देहीका उत्त क्रमसे विकास 
हुआ जिसकी रूपरेखा डाविन ओर उनके अनुयायियोंने बतायी है। 
भूत द्रव्य है अतः उसकी सत्ता चेतनापेक्षी ही है। इसको प्रमाणित 
करनेके लिए हमको पिछले अध्यायका सारा द्रव्याधिकरण यहाँ अवतरित 


$ 
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करना होगा। यह प्रयास अनावश्यक है। संवितोंसे अछग न भूतकी 
सत्ता है न उस दिककी, जिसमें अद्श्यावस्थामें भूतका रहना भूतवादी 
मानता है। जड़से चेतनकी उत्पत्ति भी बुद्धिआराह्य नहीं है। परमाणुओंके 
योगसे सहलों प्रक्ारके मिश्र द्रव्य बनते हैं ओर इन सबमे नये लिझ्न 
होते हैं। परन्तु इन सबमें एक समानता होती है: यह किसी न किसी 
इन्द्रियके विषय होते हैं | एकसे एक भिन्न रूप, रस, गन्ध, शब्द ओर 
स्पर्श उदय होते हैं पर यह सब इन्द्रियोँंफे विषय हैं। गन्धकके तेजाबसें 
जो दाहकता है वह न गन्धकमें प्रतीत होती है न हाइड्रोजनमें न 
आव्सिजनमें; नमकका स्वाद न सोडियम धातुमें है न क्लोरीनमें; मिद्ठीके 
तेलकी दुर्गन्‍्ध न काबबनमें है न हाइड्रोजनमें न आव्सिजनसें । परन्तु यह 
सब धर्म्म नितान्त अपूर्व नहीं हैं | दाहकता, नमकीन स्वाद, दुर्गन्ध, स्पर्श, 
रस ओर गन्धके ही भेद हैं और यह ऐसे धम्म हैं जो गन्धकादि तत्वोंमें 
पहिलेसे विद्यमान थे। परन्तु चेतना सचमुच अपूर्वःहै क्योंकि उसका 
संवित्‌ नहीं होता । कोई ऐसी इन्द्रिय नहीं है जो चेतनाका ग्रहण करती 
हो। में किसी भूतसद्नातकी चेष्टाआओंकों देखकर यह अनुमान भले ही 
कर ले कि इसके भीतर चेतना है यत्रपि ऐसे यन्त्र और खिलोने भी बनाये 
जा सकते हैं जो दूरसे चेतनवत्‌ आचरण करते प्रतीत हों, परन्तु 
अनुमानके सिवाय चेतनकों जाननेका कोई ओर साधन नहीं है। इस 
अनुमानका आधार यह है कि उस संघातकी चेष्टाए मेरी चेशओंके सहश 
हैं ओर में। अपनेको चेतन जानता हूँ | कहनेका तात्पर्य यह है कि चेतना 
इन्द्रियग्राह्म नहीं है। इसलिए यदि जड़ भूतमें चेवनाका उदय हुआ तो 
वस्‍्तुतः असत्‌ सत्‌ हो गया जो अमान्य है। इसलिए यह नहीं माना जा 
सकता कि भूत अन्धेकी माति छुढ़कता छुआ अकस्मात्‌ चेतनाकों 
प्राप्त कर बेठा । 

दो शब्द विकासक्रमके सम्बन्ध कहना अप्रासद्धिक न होगा! 
सच्वमूलमे चेतना कहंसे आयी इस विषयमें डार्विनका कोई आग्रह नहीं 
है। उनके सिद्धान्तका सार यह है कि प्रत्येक जीवित पिण्डमें दो प्रवृत्तियों 
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काम करती हैं। यह वह प्रवृत्तियों हैं जिनका उल्लेख हम पुस्तकके आरम्भमें 
अर्थ और कामके नामसे कर आये हे £ में न मरूँ ओर सनन्‍्तति छोड़ 
जाऊँ। छोटे प्राणी अपनी प्रवृत्तियोंकी पहिचानते न होंगे पर उनको 
चेष्टाओंसे प्रवृत्तियोंका होना जाना जा सकता है। मीतरसे इन प्रवृत्तियोंकी 
प्रेरणा, बाहरसे भोजनादि परिस्थितियोंका निरन्तर प्रह्--इन दोनों 
दिशाओंसे आनेवाले प्रभावोके कारण शरीरोंका ओर उनके साथ-साथ 
चेतनका विकास होता है। विकासक्रम सच्वमृलके वूँद जैसे प्राणियोंसे 
आरम्म हुआ और इस समय मनुष्यतक पहुँचा हैं। आगे कहाँ जायगा 
यह नहीं कहा जा सकता । हसको इस मतसे कोई विरोध नहीं है परन्तु 
ऐसा प्रतीत होता है कि इसको माननेवाले बाहरी परिस्थितियोंकों कुछ 
अनुचित महत्व देते हैं । परिस्थितियोंके थपेड़े अद्ध -सुतत चेतनको जगानेका 
क्राम करते हैँ । वह नयी परिस्थितिके अनुकूल व्यवहार करना चाहता 
है, पुराने दल्के व्य्वह्रसे तृत्ति नहीं होती, भोग अपूर्ण रह जाता है या 
प्राप्त ही नहीं होता । इस अवस्थामें मृत्यु ओर सन्तानोच्छेदसे बचनेके 
लिए चेतनकी सोयी शक्तियाँ जागती हैं, वह नयी परिस्थितिके अनुसार 
काम करनेमें सक्षम हो जाता है | जबतक ऐसा नहीं हो पाता तबतक 
बेचेनी रहती है। इस मतसे डार्विनवादमें थोड़ासा संशोधन हो जाता है 
परन्तु प्राणिविकासक्रम-सम्बन्धी कई बातें अधिक सुगमतासे समझमसें आाः 
जाती हैं। इसमें यदि कोई नूतनता है तो इतनी कि एक तो चेतनमें 
आरम्मसे ही बीजरूपसे वह सभी योग्यताएं मानी जःती हैं जो छाखों 
वर्षोमें विकसित हुई हैं, दूसरे चेतनकों सक्रिय माना जाता है। वह परि- 
स्थितिकों ग्रहण करने ओर तदनुकूल व्यवहार करनेके लिए स्वयं भीतरसे 
जोर छगाता है क्योंकि उसको निरन्तर भोग चाहिये | यह सक्रियता चेतनमें 
तभी पायी जा सकती है जब वह शरीरका धर्म्ममात्र न हो, वरन अपनी 
स्वतन्त्र सत्ता रखता हो । 
देहात्मवादीका एक तक ओर रह गया है। शरीरका प्रभाव चेतन- 
पर पड़ता है यह विवादका विषय नहीं हो सकता । कम या बुरा भोजन 
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मिलनेसे, किसी अज्भमें व्यथा होनेसे, चेतनमें भी परिवर्तन होता है। नाडि* 
संस्थानकोीं चोट ढगनेसे इन्द्रियव्याघात होता है, बुद्धि दुबंछ पड़ जाती है 
मनुष्य पागल हो जाता है। इससे यह अनुमान होता है कि चेतन देहका 
धर्म्म है। इसके उत्तरमें यह कहा जा सकता है कि यह अनुमान ठीक 
नहीं है | इन सब दशाओंमें चेतना बनी रहती है परन्तु जिन साधनोंसे 
वह काम छेती है वह बिगड़ जाते हैं। इसलिए यथार्थ संवित्‌ 
नहीं होते, अध्यवसाय नहीं होता, प्रत्यक्ष नहीं होता । इसीलिए 
यथास्थिति निर्णय नहीं हो सकता, तक नहीं हो सकता, सड्डुल्प नहीं हो 
सकता; जो सड्डत्प होता है वह कार्य्यान्वित नहीं होता। नाडि- 
संस्थानके बिगड़ जानेसे बाहरी आकृति तो दसरे मनुष्योंके समान रहती है 
परन्तु चेतन अपनेको जिस परिस्थितिमें पाता है वह दूसरे छोगोंसे भिन्न 
है। उसको दूसरे प्रकारके अनुमव होते हैं। अपनी परिस्थितिके अनुसार 
चेतन योग्यताओं, शक्तियों, को दिखछाता है, शेषको / अपनेमें खींच लेता 
है क्योंकि उनका उपयोग नहीं है | इसलिए वह दूसरे मनुष्योंकी भाँति 
आचरण नहीं करता । हमारे लिए वह पागल है परन्तु अपने लिए उसका 
आचरण ठीक है। चेतना शरीरका धर्म्म नहीं है, शरीरके कारण उदय 
नहीं होती परन्तु चेतन अपने उपयुक्त शरीरमें जन्म लेता है और, यदि 
जन्म लेनेके बाद शरीरमें कोई विकार आ जाता है तो, अपनी अभिव्यक्ति 
तदनुसार कर लेनेका प्रयत्न करतः है। 


२. प्रज्ञानात्मवादाधिकरण 


आत्माके स्व॒रूपके सम्बन्धमें दूसरी महत्वपूर्ण विचारधाराको प्रज्ञाना- 
त्मवाद कह सकते हैं। प्राचीन अन्थोंमें इसको विज्ञानवाद कहा गया है 
परन्तु आजकल विज्ञान शब्द गणित, ज्योतिष, रसायम जैसी विद्याओंके 
लिए प्रयुक्त होता है इसल्ए में विज्ञानकी जगह प्रजश्ञान शब्दसे काम ले 
रहा हूँ । किसी क्षण-विशेषमें चित्तका जो रूप होता है उसे प्रज्ञान कहते 
हैं। प्रज्ञानात्मवादी कहता है कि आत्मा प्रज्ञान ही है। 


आत्मा १२५ 


चित्तकी अवस्था या रुपके कइ अइ्ज होते उसका एक अक्ल 
तो ज्ञान है। कभी ज्ञान प्रमाके रूपमे रहता है, कभी विपय्यंयके, कभी 
विकल्पके ओर कभी स्मपृतिके | ज्ञान अकेछा नहीं होता । उसके साथ 
राग या हू पके रूपसे इच्छा या वासना भी छगी रहती है और बासनाकी 
तृप्ति, भोग, के लिए क्रिया भी रहती है। जिसमें ज्ञानांश प्रधान होता है 
उस अवस्थाको प्रमाणवृत्ति, इच्छांधकी प्रधानताकी अवस्थाकों रसबृत्ति 
ओर क्रियाशक्तिकी प्रधानताकों सड्जल्यवत्ति कहते हैं | हम क्षणकी परिमाषा 
प्रथम खण्डके काछाधिकरणमे दें आये ह। उससे स्पष्ट दं कि कोई पत्ञान 
एक क्षणसे अधिक नहीं ठहर सकता। उसका स्थान दूसरा प्रज्ञान लेता 
है। इस प्रकार प्रज्ञानोंका प्रवाह जारी रहता है। दो प्रज्ञानोंमे ज्ञेयमेद, 
अर्थात्‌ ज्ञानके विषयमें भेद, वासनामेंद ओर सड्डब्पभेद दो सकता है | 
दो प्रज्ञानर्मिं बहुत कुछ तुल्यरूपता हो सकती हैं परन्तु अनन्यरूपतः 
नहीं हो सकती । श्रोड़ा-थोड़ा भेद बरावर रहता हैं। इसीलिए चित्त 
परिवर्ततशील कहा जाता हं। ग्ज्ञानोंके क्षणस्थायित्वकों लक्ष्य करदे 
प्रशानात्मबादकों क्षणिक विज्ञानवाद भी कहते थे । 
साधारण मनुष्यकों ऐसा, प्रतीत होता हे कि उसके चेतनांशके दो 
भाग हैं, एकआध्मा ओर दूसरा चित्त | आत्माका जिस प्रकार शरीरपर 
खामित्व है उसी प्रकार चित्तपर भी, इसीलिए मिरा शरीर'को माँति 
मेरा चित्त! प्रयोग भी.किया जाता हैं। वह झरीरकी भाँति चित्तसे भी 
काम लेती है। चित्तकी अवस्थाएँ वदलती रहती हैं, आत्मा अविकारी है। 
वह चित्तकी अवस्थाओंकी साक्षी है, प्रत्येक अनुभूतिके साथ मे! छूया 
| एक ही साथ विषय ओर वृत्ति दोनोंका ज्ञान होता है । गऊका 
प्रत्यक्ष होना चित्तकी प्रमाणव्वत्तिका एक निदेशन हे परन्तु जिस समय 
गऊका प्रत्यक्ष होता है उस समय दो बातें एक साथ होती हैं : गऊ देखी 
जाती है ओर यह बात जानी जाती है कि गऊ देखी जा रही हैं। इस 
बातकों हम यों कहते हैं 'में गऊकों देख रहा हू! । यह मे, यह गऊके 
ज्ञानकों जाननेवाला, यह ज्ञानका ज्ञाता, यह चित्तका साक्षी, आत्मा है! 


बज 
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प्रशानात्मवादी कहता है कि आत्माकों चित्तसे पृथक्‌ मानना भ्रम 
है। 'मेरा' चित्त कहना आत्माके प्रथक अस्तित्वका प्रमाण नहीं है, 
भाषाकी अयोग्यताका परिणाम है। में! का! जैसे विभक्तिप्रत्यय कारकोंके 
प्रतीक हैं। मेरा घर', 'घरमें कपड़ा” वस्तुपरक हैं । इनसे यह बोध होता 
है कि में, जो घरसे अछग वस्तु हूँ, वैरैका स्वामी हूँ; कपड़ा जो घरसे 
अलग वस्तु है, घरके मीतर है। परन्तु जब में कहता हूँ 'चित्तके संवित', 
“चित्तमें विचार! तो यह तात्पर्य नहीं है कि संवित्‌ ओर विचार चित्तप 
अल्य हैं। यह प्रयोग वेसे ही हैं जेसे 'धरमें कमरे! । घर कमरोंसे अछग 
वस्तु नहीं है। इसी प्रकार 'मेरा चित्तः यह नहीं सिद्ध करता कि में? 
चित्तसे प्रथक वस्ठु है। यह भाषाका दोष है कि वह हमको दो अथोंपे 
एक ही प्रकारका प्रयोग करनेपर विवश करती है। यह भी कह सकते हैं 
कि दोष भाषाका नहों, हमारा है; हमारी धारणा भ्रान्त है इसलिए 
भाषाका अयोग्य प्रयोग करते हैं। वस्त॒तः वात भी ख़ही है। परन्तु 'मैं' 
ओर चित्तके बोचमें सम्बन्धसूचक विभक्तिका बराबर आना भ्रान्तिको 
और पुष्ट करता जाता है। 

पुरानी धारणाओं ओर भाषाके प्रयोगोंकों छोड़कर अपने प्रश्ञानोंपर 
थ्यान देनेसे 'में' का पता नहीं चछता । में पुस्तक पढ़ रहा हूँ, में भेरवी 
सुन रहा हूँ, में पूरी खा रहा हूँ तो कहनेके ढज्ञ॒ हैं। इन अनुभूतियोंको 
योँ व्यक्त करना अधिक उचित है पुस्तक पढ़ी जा रही है?, वह 
स्वस्समूह जिसे मैरवी कहते हैं सुना जा रहा है', वह रससमूह जिते पूरी 
कहते हैं आस्वादित हो रहा है!। प्रज्ञानोंसे प्रथक्‌ अकेले में! की कभी 
अनुभूति नहीं होती । जिस प्रकार संवितोंके आधारपर बुद्धि वस्त॒ुओंका 
निर्माण करती है उसी प्रकार “किसको संवित्‌ हो “रहे हैं?” इस प्रश्नके 
उत्तरमें उनके साक्षीकी कल्पना करती है। ऐसा मान लेती है कि जिस 
प्रकार तागेपर फूल गूँथे होते हैं. उसी प्रकार सब प्रज्ञानोंमें एक अपरि- 
वतनशील आत्मा अनुस्यूत रहती है। उसीको प्रज्ञान होते हैं । बिखरे हुए 
फूछ एक दूसरेसे मिल सकते हैं. पर एक माला दूसरीसे व्यभिचरित नहीं हो 
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सकती । इसी प्रकार एक आत्माके साथ बँघे हुए प्रज्ञान दूसरी आपत्माके 
साथ बँघे प्रश्ञानसे अछग रहते हं। दो चित्त कभी टकरा नहीं सकते ! 
बुद्धिकी यह कव्पना अवस्तु है। जछकी दुँदोंके प्रवाहलते अछग नदीका 
कोई असखित्व नहीं है। बूँदांका अविच्छिन्न प्रवाह ही नदीको एकता, एक* 
सूत्रता, प्रदान करता है। पानीमें यदि कड्जुरी फेंकी जाय तो लहर उठती 
है। ऐसा प्रतीत होता है .कि'लछहर उस स्थानसे आरम्म होकर किनारे तक 
चली आती है। परन्तु वस्तुतः क्या आता है ! यह सरल वेज्ञानिक प्रयोगसे 
स्पष्ट हो जावा है कि पानीकी कोई दूँद किनारे तक नहीं आती। 
प्रत्येक बूँद थोड़ा-सा ऊपर नीचे हिलती है और अपनी गति अपने 
पड़ोसकी बूँदकों देकर शान्त हो जाती है। कड्डरी फेंकनेके बाद किसी भी 
क्षणमें कुछ बूँदें शान्त हो चुकी होती हैं; कुछ शान्त होनेवाली होती हूं, 
कुछ पूरी उठी हुईं हैं, कुछ आधी | इन सबको मिलानेसे लहरकी आकृति 
बन जाती है। ज्योंत्ज्यों एकके बाद दूसरी दूँदमें ऊपर नीचेवाली गति 
आती है त्यो-त्यों लदर आगेको बढ़ती प्रतीत होती है । लहर वह बुद्धि- 
निर्माण है जो अल्ग-अछ्ग बूँदोंकी गतियोंकों मिलाता है। इसी प्रकार 


शान्‍्त होनेके पहिले एक प्रज्ञान अपने संस्कार परवर्ती अर्थात्‌ उदीयमान 
प्रझानकों दे जाता है |. इस प्रकार पहिले अनुभव नष्ट नहीं होने पाते ओर 
स्मृति सम्भव होती है। यहांतक तो प्रज्ञानोंमें सम्बन्ध है परन्तु जिस प्रकार 
जल्में छहर कल्पित है उसी प्रकार सारे प्रज्ञानोंकीं एकमें बॉघनेवाली 
आत्मा कब्पित है, बुद्धिनिर्माण है। अलातचक्र, आतिशबाजीकी चर्खी, को 
जलाइये, वह घूमने लगती है। हम यह जानते हैं कि उसका जल्ता 
सिरा ठहरता नहीं, बराबर घूमता रहता है। परन्तु जबतक आँखमें उसका 
एक जगहसे पड़ा हुआ प्रतिबिम्ब मिटे तबतक दूसरा प्रतिबिम्ब आ पड़ता 
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है। इस प्रकार नया प्रतिविम्ब पुराने प्रतिबिम्बके संस्कारसे मिल्ता जाता 
है, इसलिए हमको प्रकाशका गोला देख पड़ता है। यदि चर्खीकी गति 
धीमी हो ओर एक प्रतिबिम्बके मिटनेपर दूसरा बने तो गोलेकी भ्रान्ति 
न हो | ठीक इसी भाँति अविच्छिन्न गतिछे प्रशान आते रहते हैं। एकड्े 
संस्कार दूसरेमें मिलते जाते हैं। कहीं तार नहीं टूटने पाता। इसलिए 
हमकी एक अखण्ड आत्माकी प्रतीति होती है। इन वातोसे ऐसा अनुमान 
होता है कि चित्त ही आत्मा है। प्रशानोंके प्रवाहका नाम चित्त है इस- 
लिए यह स्पष्ट है कि आत्मा प्रज्ञानखरूप, अतः क्षणिक, प्रतिक्षण उदय 
और शान्त होनेवाल्म पदार्थ है। 
आत्माकों चित्तते अल्ग करना सुकर नहीं है| वहुतसे विद्वान्‌ 
भी ऐसा करनेमें अपनेको असमर्थ पाते हैं. जैसा कि प्रज्ञानात्मवादी 
कहता है जाग्रतू, खप्त और सुषुप्तिमें किसी न किसी रूपमें चित्त काम 
करता रहता है और चित्तविरहित चेतनाका कहीं पढ़ा नहीं लगता । यृद्दि 
चेतनको आत्मा नामसे पुकारना ही है तो यहां प्रतीत होता है कि चित्त 
ही आत्मा है। 
परन्तु गम्भीर मनन करनेसे ऐसा माननेमें शड्ढग खड़ी होती है। 
में किनारे खड़ा देख रहा हूं कि एकके बाद बराबर दूसरी बूँद चली जा 
रही है | दूँदोंके वीचमें कोई व्यवधान नहीं है परन्तु प्रत्येक वूँद अकेली, 
स्वतन्त्र है | प्रवाह किसी एक बूँदका धर्म नहीं है। में बूँदोंके अपने 
सामनेसे आ-आकर हट जानेको प्रवाह और बूँदोंके समूहकों नदी कहता 
हैं। प्रवाह और नदी देखनेवालेके छिए हैं, बूँदके छिए. नहीं। इसी 
सरकार लहर भी मेरे लिए है। प्रत्येक बूँद हिलकर ठहर जाती है। वह 
अपने पड़ोसीको अपनी गति दे देती है परन्तु अन्तरित होनेके बाद गति 
पड़ोसीकी हो जाती है। सब गतिशील बूँदोंको सिलाना और उनको एक 
सम्बद्ध लहरके रूपमें देखना मेरा काम है। चर्खामें प्रकाशका घेरा जलती 
हुई नोकको नहीं बरन्‌ देखनेवालेकों प्रतीत होता है। इसी प्रकार 
प्रचानोंके लिए भी साक्षी चाहिये, प्रत्येक प्रशान आता है और चला जाता 
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है। वह पूववर्तों प्रश्ञानके संस्कारोंका दायमांगी तो है पर यह संस्कार 
उतके अविभाज्य अज्ज हो गये होते हैं। यदि ऐसा न हो ओर पुराना 
संस्कार अपने पुराने व्यक्तित्वका कुछ भी अंद्य प्रथक्‌ रखे तो एक शक्षणमें 
दो प्रशान हो जाये, जो अनुभव ओर क्षणक्री परिमाषाके विपरीत है । ऐसी 
दशामें यदि प्रशान चेतन होते है तो प्रत्येक्न प्रज्ञान अपने विषयको जान 
सकता है ओर, यदि स्वानुभूति भी चेतनका लक्षण है तो, अपनेकों 
जान सकता हैः परन्तु प्रवाह किसी एक ग्रशानका धर्म्म नहीं है। 
सम्बन्ध, एकसूत्रता, किसी एक प्रज्ञानका धर्म्म नहीं हों सकता ! जिस 
प्रकार धारा, लहर, प्रकाशका गोछा साक्षीकी अपेक्षा करते है उसी 
प्रकार ग्रश्ञानोंकी धारा, चित्तप्रशह, प्रज्ञानोंके परस्पर सम्बन्ध, को भी 
ऐसे साक्षीकी अपेक्षा है जो उनसे भिन्न हो। प्रशानके चेतन होनेके पश्चमें 
यह उदाहरण दिया जाता है कि जिस प्रकार दीपकृकी छो अन्य वस्तुओं- 
के साथ-साथ अपने युवरूपको भी प्रकाशित करतो ह उसी प्रकार पन्मान 
वस्तुआँके साथ-साथ अपने स्वरूपकों भी जानता हैँ। इस उदाहरणमें 
उपमानको ठीक-ठीक समझना चाहिये। जब दीपक नहीं जछू रहा था 
तब भी वस्तुएँ थीं पर उनके रूप छिपे थे । दीण्कने उन्हें दिखला दिया | 
परन्तु क्या जलनेके पेहिले छोका भी कोई छिपा रूप था जो जलनेपर 
प्रकट हों गया है? जलनेके पहिले तो लो थी ही नहों | अतः इस 
उपमाका इतना ही तात्पय्य है कि प्रज्ञान अपने विषयका द्र॒ष्या है ओर 
अपनी क्षणिक सत्ताका द्रष्टा है, उस क्षणके पहलेका ज्ञान उसको नहीं हो 
सकता । दीपक बुझे हुए दीपकोंका प्रकाशक नहीं हो सकता । प्रज्ञान 
अतीत प्रज्ञानोँका साक्षी नहीं हो सकता। इससे भी यह प्रतीत होता दे 
कि चित्तकी अवस्थाओंका साक्षी स्वयं चित्त नहीं हो सक्ता। चेतन 
आत्मा में” उससे प्रथक है । उसके सामने चित्तके परिवर्तनोंका नाठक 
होता रहता है | चित्त उसके लिए शरीरकी भाँति उपस्कर है। दरीरकोी 
चेष्टाओंकी भाँति चित्तका व्यापार मी न तो निरर्थक होता है न स्वार्थ 
परक । चित्त केबल निश्चेष्ट दर्पणकी माँति विपयोकों प्रतिबिम्बित करके 
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नहीं रह जाता वरन्‌ उनमें सम्बन्ध हूँढता है, उनको भोगोपयोगी-बनानेका 

प्रयत्न करता है। इससे भी ऐसा अनुमान होता है कि भोक्ता चित्तरे 
पृथक है। इसी प्रकार विचार करनेसे यह भी विदित हो जायगा कि कर्ता 
भी चित्तसे मिन्न पदार्थ है। इससे यह स्पष्ट है कि ज्ञाता-मोक्ता-कर्ता 
अर्थात्‌ चेतन जिसे आत्मा कहते हैं प्रशानस्वरूप नहीं है । 

प्रधान बदलते रहते हैं। उनमें विषयवैषम्य तो होता ही है, आतीत 
अज्ञानोंके संस्कारोंके मिलनेसे उत्तरवत्तों प्रशानोंकी गहिराई बढ़ती जाती है। 
बालक ओर वृद्धके प्रज्ञानोंमें बड़ा अन्तर होता है; उसी बस्तुके सामने 
दोनोंको दो प्रकारके प्रत्यक्ष होते हैं | परन्तु 'मैं? नहीं बदरूता, न घटता 
है न बढ़ता है | वह अपने प्रज्ञानोंकी घठ्ती-बढ़तीकों जानता रहता है| 
इससे भी यह अनुमान होता है कि वह प्रज्ञानोंसे अलग है | 

हमने पिछले अधिकरणमें पागलपनके सम्बन्धमें विचार किया था | 
ऐसी दशाओंमें चित्तके व्यापारमें अन्तर पड़ जाता है, वह अंशतः सो सा 
जाता है परन्तु चेतना--शातृत्व, कतृत्व, भोक्तत्व--बनी रहती है | उसमें 
कमी नहीं पड़ती । यह होता है कि उसका क्षेत्र पूर्व॑वत्‌ नहीं रहता | इससे 
भी यह अनुमान होता है कि आत्मा चित्तसे मिन्न है। चित्त उसका उप- 
करण है। आत्माकों चित्तते काम लेना पड़ता है, इसलिए, उसकी योग्यता- 
को अभिव्यक्ति चित्तके अनुरूप होती है परन्तु वह स्त्रयं चित्त नहीं है | 

यह आश्षेप ठीक नहीं है कि हमको अत्माकी अनुभूति नहीं होती | 
चित्तके व्यापारोंमें शञातृत्व, मोक्त,त्व और कतृ त्वकी झलक रहती है, चित्त 
बराबर चेतनसे प्रतिबिम्बित रहता है। इसलिए चित्तके प्रत्येक व्यापारों 
आत्मानुभूति होती रंहती है। शुद्ध आत्माकी अनुभूतिकी माँगका तात्पर्य 
है कि ऐसी अनुभूति हो जिसमें आत्मा चित्तसे काम न ले रही हो अथांत्‌ 
उसने अपनी तीनों शक्तियोंकों पूर्णतया अपनेमें खींच लिया हो | ऐसा 
अनुभव जाग्रतू , खत ओर सुघुप्तिमें नहीं हो सकता । प्रगाढ़ निद्रामें भी 
हल्की-सी ज्ञानवृत्ति रहती है। प्रशानोंके पीछे जिस 'में? की प्रतीति होती 
है वह बुद्धिनिर्माण नहीं है । 


आत्मा वृछ्ण 
३. जीवाधिकरण 


अभी तक हम आत्मा और चेतन गब्दोंका प्रयोग इस प्रकार करते 
आये हैं कि यह एक दूसरेके पर्ब्यायसे प्रतीत होते हैं. परन्तु पिछले दोनों 
अधिकरणोंमें जो विमर्श हुआ है उसके फलस्वरूप अब इन दोनोंके 
वाच्यार्थवा भेद समझमें आ सकता है। पिछले अधिकरणके अन्तिम 
ररिच्छेदरें दिखलाया गया है कि चित्तमें बराबर आत्माका प्रतिविम्ब पड़ता 
रहता है | चेतनक्े बिना शरीर रह सकता हैं परन्तु चेतनाविरहित चित्त 
नहीं रह सकता । चित्तकों सदैव चेतनाका आश्रय चाहिये | जिसको हम 
चेतन कहते आये हैं वह आत्मायुक्त चित्त अथवा चित्तयुक्त आत्मा है! 
जिस प्रकार चेतनाके बिना चित्त नहीं रह सकता उसी प्रकार चित्तके 
बिना आत्माकी ज्ञातृत्व, भोक्‍्तृत्व ओर कर्तृत्व सामर्थ्य, काम नहीं कर 
सकती । आत्मा तभीतक ज्ञाता, भोक्ता ओर कर्ता है जबतक उसका 
चित्तके साथ योग | । जो ज्ञाता, भोक्ता और कर्ता होता है उसीको चेटन 
कहते हैं। भोग और कर्म्म ज्ञानके अधीन होते हैं. इसलिए ज्ञातृत्वकों 
विशेष महत्त्व. दिया जाता है ओर बहुधा यह कहा जाता है कि जो ज्ञाता 
होता है वह चेतन होता है | चूँ कि ज्ञाता होना ज्ञानके साधन, अर्थात्‌ 
चित्त, के साथ योग होनेपर निर्भर है इसलिए आत्मा उसी दश्षामें चेतन 
हो सकती है जब उसका चित्तके साथ योग होता है। चित्तयुक्त आत्मा, 
चेतन आत्मा, को जीव या जीवात्मा कहते हैं | 

४. पुनजन्माधिकरण 

अबतकके मननमें इस बातपर बार-बार जोर देना पड़ा है कि सब 
चेतन एकसे नहीं हैं, जीव-जीवमें भेद है। भेद इस बातमें है कि सब चित्त 
एकसे नहीं हैं, चित्तोंकी योग्यताओ, उनकी सहज वासनाओं, में भेद है । 
इसलिए एक ही परिस्थितिमें दो व्यक्तियोंका ज्ञान, भोग और कर्म्म 
एकसा नहीं होता | यह भेद पुनर्जन्म-सिद्धान्तकों माननेसे समझमें आ 


सकता है। 
शेछ 


(का. 
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अपने आयुध्यकाल्में मनुष्यको सहरसों अनुभूतियाँ होती हैं. । प्रत्येक 
प्रज्ञान नष्ट हो जाता है परन्तु उसका प्रभाव उत्तरवर्ती प्रज्ञानपर पड़ता है। 
इस प्रकार एक प्रश्ञानसे दूसरे प्रज्ञानकों जो प्राप्त होता है उसे संस्कार 
कहते हैं। प्रशानोंका लोप हो जाता है परन्तु संस्कार रह जाते हैं। इनमेंसे 
कुछको तो हम स्मृतिके द्वारा पुनः जगा सकते हैं परन्तु अधिकांश इतने 
नीचे दब जाते हैं कि वह फिर सामने नहीं आते। फिर भी चित्तपर 
उनका प्रभाव पड़ता रहता है। इस प्रकार अपने जीवनकालल्‍्में जीव 
बहुतसे नये संस्कार बटोर लेता है। सब जीव एकसी परिस्थितिमें नहीं 
पड़ते, इसलिए सवकी अनुभूतियां एकसी नहीं होतीं, संस्कार एकसे नहीं 
होते | संत्कारोंका चित्तपर प्रभाव पड़ता है इसलिए यदि जन्मकालूसें दो 
चित्त एकसे रहे हों तब भी मरण-काल्तक पहुँचते-पहुंचते उनमें अन्तर पड़ 
जायगा | हमने यहाँ अनुभूति शब्दका व्यापक अथर्मे प्रयोग किया है। 
उसके अन्तर्मूत जीवके ऊपर बाह्य जगत्‌की क्रिया ,और बाह्य जगतपर 
जीवकी प्रतिक्रिया, दोनों, है । उमयतः उसके संस्कारोंके सश्वित कोषमे 
वृद्धि होती रहती है | 

शरीर जीवके भोगका साधन है परन्तु वह क्षयिष्णु है, बहुत दिनों 
तक काम नहीं देता । परन्तु भोगकी आवश्यकता तो बनी रहती है।. 
इसलिए जीव एक शरीरके वेकाम हो जानेपर शरीसन्तरमें जाता है। 
इस नये शरीरमें मी वह पुराने संस्कारोंका भण्डार साथ छाता है इसलिए 
सव चित्त एकसे नहीं होते । यदि दो जीव किसी एक ही जातिके शरीरमें 
हैं तो यह तो स्पष्ट है कि उनके चित्तोंमें बहुत कुछ साहर्य है परन्तु 
इस साहस्यके पीछे पिछले शरीरोंसें सडिचत किये हुए. संस्कारोंके वेषम्य 
भी हैं। इसीलिए वासनादिमे भी भेद होता है। दो मनुष्यों, दो कुत्तों, 
दो गिद्धों, दो गुबरेलॉके व्यवहार कदापि पूर्णतया एकसे नहीं हो सकते। 
जगत्‌ अनादि है इसलिए जीवके असंख्य शरौर हो चुके हैं। जगत्‌ अनन्तः 
हैँ इसलिए अपंख्य शरीर होंगे । 

हमारे कामके लिए इतना निरूपण पर्य्याप्त है पर यह पूर्ण नहीं है। 


आत्मा १६७४७ 


पनर्जन्म-सिद्धान्त उस कर्मसिद्धान्तका अज्ज है जिसको ओर हमने इस 
खण्डके दूसरे अध्यायके ईस्वराधिकरणमें सड्ढेत क्रिया था। सब जोब 
एकसी योग्यता छेकर तो नहों ही आते, सबके मोगध्राभिके अवसर 
जन्मसे ही वेपम्य होता है। कोई स्वस्थ होता है कोई रोगी, कोई सम्सन्न 
और संस्कृत घरमें जन्म लेता है कोई दरिंद्र ओर अशिक्षित परमें, कोई 
दीर्घायु होता है कोई अव्यायु. कोई मनुष्व होकर भी रोकर दिन नसता है 
कोई हँसते-खेल्ते कुत्तेका जीवन बिताता है। कर्म्स-सिद्धान्त इस वेपम्बको 
समझमेंमें सहायता देता है। 


७, आत्मसाक्षात्काराधिकरण 


जाग्रत्‌, स्वप्न और सुपुप्तिमें तो चित्तपरिणाम होते रहते हैं, आत्माको 
तीनों योग्यताएँ न्‍्यूनाधिक काम करती रहती हें परन्तु एक ऐसी अवखा 
होती है जिसमें चित्तका निरोध हो जाता है। इनकों दरीया अवस्था 
कहते हैं | यह असम्मैज्ञात समाधिका ही दूसरा नाम है | 
योगाभ्वासके आरम्ममें ही तुरीयाबखा नहीं आती । प्रथमकव्पिकईे 
साधकका चित्त विक्षित रहता है और उसकी अवस्था जाग्रत्‌ रहती है। 
जब उसका प्राण कुछ-कुछ बाहरते खिंचकर सुपुम्नामें ऊष्बच्ुख होता है 
तो साथ-साथ जीव भी अस्तर्मुख होता है। इसका अर्थ यह है. कि वह 
अपनी भोकक्‍्तृत्व और कर्तृत्व-सामथ्योका संवरण करने लगता है। इससे 
वासनाओं और सड्डब्योका शमन होने छगता है। अमी जन्याती भौतिक 
जगत्‌के बाहर नहीं गया है। शरीरके भीतर वाहर भूतविस्तार है, संवितोंको 
भरमार रहती है। ज्यो-ज्यों मोगसाध्यदाको आवश्यकता कस होती है 
लोॉ-स्वों चित्त अपने उन व्यापारोंकों छोड़ देता है जिनसे बहुतसे 
संवितोंका परित्याग हो जाया करता था और शेपमें भॉति-मॉँतिके 
सखन्ध जोड़े जाते थे । संस्कार और स्पृतियोंका अभी छोप नहीं हुआ है, 
अहड्लार काम कर रहा है इसलिए कुछ तो रज्जन होता है परन्तु क्रमशः 


॥ योगके नये अभ्यासीकों प्रथमकब्पिक कद्दते हैं । 
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इसकी मात्रा कम होती जाती है और संबित्‌ ओर प्रत्यक्षके बीचका अन्तर 
घटता जाता है। इन्द्रियोँके ऊपरसे शरीरका प्रतिबन्ध कम होनेसे उनकी 
आहकता बढ जाती है इसलिए संवितोंकी संख्या और उनके प्रकार 
अपार वृद्धि होती है। अननुभूतपूर्व शब्द, स्पर्श, रस, रूप ओर गन्ध प्राप्त 
होते हैं। ज्यो-ज्यों अभ्यास दृढ़ होता है स्थूलसे सूक्ष्म मूर्तों, श्षितिसे वायु, 
के प्रत्यक्ष होते हैं। यह प्रत्यक्ष उत्तरोत्तर यथावस्तु होते हैं। इस प्रकार 
साधक युध्मत्‌ प्रपश्चकों पार करता है। जबतक उसकी इतनी उन्नति होती 
है तबतक भोकतृत्व ओर कर्तृत्व विलीनप्राय हो चुके होते हैं। अब चित्त- 
के प्रज्ञानॉंका प्रवाह, उसकी वृत्तियाँ, उसमें निमजित संस्कार ज्ञानका 
विषय होते हैं । क्रमशः इनके ऊपर उठकर ज्ञाता स्वयं ज्ञेय हो जाता है। 
उसको अपनी सत्ताका, अपनी अस्मिताका, ज्ञान रहता है। यह ज्ञान भी 
चेतनकों, जीवको ही हो सकता है। इसका साधन भी चित्त है । ज्ञातृत्व- 
सामथ्यसे प्रतिबिम्बित होकर चित्तमें आत्माके स्वरूपका जो आभाष पढ़ता 
है वही सम्प्रशात समाधिकी चरम अवस्था है। इसके बाद जब ज्ञातृत्व- 
योग्वता पृणतवा खिंच जातो है तब चित्त निश्चेष्ट, निरुद्ध हो जाता है । 
चित्तसे वियोग हो जानेसे जीवन नहीं रह जाता । यही तुरीयावस्था, 
असम्प्ज्ञात समाधि, निर्विकल्प समाधि, है | इस अवस्थामें आत्माकी ज्ञातृत्व 
आदि योग्यताएँ अपनेमें संब्रत रहती हैं। यही आत्मज्ञान, आत्मसाक्षा- 
त्कार, की अवस्था है। जहॉतक अस्मिता है वहाँ तक तो अनुभूतिक्रम 
अर्थात्‌ काछ है। निरोधावस्थामें क्रका अभाव है, इसलिए वह 
कालातीत है | 

यह समझ लेना चाहिये कि आमत्मसाक्षात्कारका अर्थ आत्माके 
स्वरूपका अवधारण, समझना, नहीं है । साक्षात्कार ओर अवबोधमें भेद 
है। अज्ञातका ज्ञातके साथ सम्बन्ध मिंठाना अवधारण कहलाता है। 
जब हस किसी नयी वस्तुकों देखते हैं तो उसको पुरानी वस्तुओँसे मिलते 
हैं । ऐसा करनेसे वह समझमें आ जाती है। समझनेका साधन चित्त है। 
परन्तु जब चित्तका निरोध हो गया उस अवस्थामें तुलना केसे होगी १ फिर, 


खात्सा १७५ 


यदि आत्मा अज्ञात है तो वह कोनसी ज्ञात वस्तु है जिसके द्वरः उसको 
समझा जायगा ? आत्मासे, जिसकी सत्ता प्रत्येक प्रज्ञानमें विद्यमान है 
अधिक ज्ञात और क्या है ? समझना तब होता है जब समझनेवाला और 
समझी जानेवाली वस्तु दोनों हों | जिस अवस्थामें केवछ आत्मा रह गयी 
उसमें कोन किसको समझेगा ? 

इसलिए आत्मसाक्षात्कार एक अपूर्य अनुभूति है जिसकी तुल्ता उन 
अनुभूतियोंसे नहीं को जा सकती जो जाग्रतादि अवस्थात्रयमें होती हैं । 
समाधिसे व्युत्थित होनेपर सम्प्रज्ञात समाधिके अनुभवकों तो कुछ स्टे-फटे 
शब्दोमे व्यक्त किया जा सकता है या कमसे कम इसका प्रयत्न किया 
जा सकता है परन्तु व॒ुरीयावस्थाकी अनुभूति चित्त ओर वबाणीके लिए 
सउ्वंथा अविषय है। आत्मा न समझी जा सकती है न स्मझावी जा 
सकती है; वह ख्संवेद्य है, उसका साक्षास्कार किया जा सकता है| 
आत्मसाक्षात्कारकों ही आत्मज्ञान मी कहते हैं । 


६, आधप्तसाक्ष्याधचिकरण 


योगी आपपुरुष होता है। उसका साक्ष्य हमारे लिए प्रमाण है। 
यह सोमाग्यक्नी बात है कि हमकों योगियोंकी अनुभूतिका वर्णन 
करनेवाला प्रभूत वाहमय लम्य है। यह वर्णन समाधि-माषामें है और 
देशकालपात्र भेदसे विषयनिरूपणमें खमावतः मेंद है। समाधि-माषाका 
पूरा-पूरा अर्थ लगाना साधकका ही काम है फिर मी गम्भीर मनन और 
अनातुरताकी सहायतासे उसकी आंशिक मीमांसा की जा सकती है। 
योगी भारतमें ओर भारतके बाहर भी हुए हैं। उपनिषदोंम वामदेव, 
त्रिशंकु, यम, प्रजापति, इन्द्र, यान्नवव्क्य, विदेह, अश्वपति, सनत्टुमार, 
जाबालि, ऐतरेय आदिके नाम मिलते हैं। इनके सिवाय व्यास, वशिष्ठ,. 
श्रीकृष्ण, शड्डूराचार्य्य, वद्ध मान महावीर, गोरक्ष, दत्तात्रेय, ज्ञानदेव, कवीर, 
नानक, रामकृष्ण जेसे ओर भो कई नित्वस्मरणीय महात्मा हो गये हैं । 
यह सब एक स्वरसे यह कहते हैं कि समाधिके अन्तमें, जब सब प्रज्ञानोंका 
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उपशम हो जाता है, आत्मसाक्षात्कार होता हैं। यह साक्षात्कार बुद्धि 
ओर वार्ीके परे है। उसमें साधकका 'में' भी खो जाता है। इस बातका 
समर्थन ईसा ओर ईसाई साधकों तथा सूफियोंके कथनोंसे भी होता है 
कैवछ एक ओरसे इसके विपरीत बात सुनी जाती है । बोद्ध विद्वान्‌ 
ऐसा कहते हैं कि सम्प्ज्ञात समाधिकी चरम सीमापर पहुँच कर जब 
अस्मिताका क्षय हो जाता है उस अवस्थामें अर्थात्‌ निर्विकब्प समाधिमें, 
आत्मा नह प्रत्युत शून्य, कुछ नहीं अवशिष्ट रहता हैं। व्युत्थान दशामे 
इस घूत्यमें भ्रान्तिसे अस्मिता-विशिष्ट आत्माकी प्रतीति होती है। बौद्धोंका 
यह झून्यवाद तकंपर अवछम्बित है परन्तु उनका तक अहैतुक है। 
श्रान्ति विपर्य्यय, अध्यास, का नाम है। अध्यास विना आस्पदके नहीं 
होता | रस्सीमें किसीकों सर्प, किसीको लकड़ी, की प्रतीति हो सकती है; 
बादमें मरीचिका जछ देख पइता है। शून्य, अभाव, "न कुछ असत्‌ है, 
उससे सत्‌ , भाव, कुछ की प्रतीति नहीं हो सकती ! यह ध्यानमें रखना 
चाहिये कि खयं गोंतम बुद्ध और उनके सारिपुत्र या मोहरछायन जैसे 
साधक शिष्योंने ऐसी बात नहीं कही । बुद्धसे जब कभो उस अन्तिम 
अवस्थाके विधयमें पूछा जाता था तो वह चुप हो जाते थे । इससे उनका 
तातय्य तो यही रहा होगा कि वह वर्णनका विषय नहीं है परन्तु पीछेसे 
लोगोंने उनके मोनकों अनुचित मीमांसा करके यह बाद खड़ा किया | 


७, आत्मसरुपाचिकरण 


तो हम देख चुके हैं कि आत्मसाक्षात्कार अपूर्व अनुभूति है। 
उसके लिए कोई उपमान नहीं मिल सकता, इसलिए शब्दोंमें उसे व्यक्त 
नहीं किया जा सकता । ऐसी दशामें आत्माका स्वरूप कैसा है यह दसरेको 
समझाना असम्भव है। वह स्वरूप स्वसंवेद्य है। केसा है बतलानेकी जगह 
केसा नहीं है बतलाना सुकर है। जो उपमान दिया जाय, जो विशेषण 
दिया जाय, प्रायः सबके लिए एक ही उत्तर हैः यह नहीं, आत्मा ऐसी 
नहीं है। उपनिषदोंमें इसीलिए कहा गया है कि वह 'नेति, नेतिः ( यह 


आत्मा ह। रू थु 


नहीं, यह नहीं ) शब्दका बाच्य है। जो भी निरूपण किया जात' है वह 
ग्रायः जवका, चतनक,, चत्त: शष्ट आत्म'का, होता है | 

फिर भी कुछ बाते कहा जा सकती है। पहिली ब'त यह है कि 
आत्मा है, वह सत्य हैं, सत्‌ है । इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि वह 
नित्य अर्थात्‌ अज ओर अमर है। दूसरी बात यह है कि आत्मा चेतना 
है, चेतन नहीं । वह शुद्ध, परिपूर्ण, केवछ, चेटना है । इसलिए उसको 
चित्‌ , चिन्मय, चिद्धन कहते हैं | चेतना चेतन होनेकी योग्यताको, ज्ञाता 
द्रष्टा होनेकी योग्यताकों कहते हैं| इसलिए उसे चिदि, इशि ओर ज्ञान- 
खरूप कहते हैं। तीसरी बात यह हैं कि वह दिक्काल्से अनवच्छिन्न है, 
दिक ओर कालके परे है | 


यह बात भी निश्चितरूपसे कही जा सकती हैं कि आत्मा एक और 
अखण्ड है। चेतन अनेक हैं परन्तु आत्मा, चेतना, चेतन होनेकी 
याग्यता, जाता भोक्तो कता होनेका शक्ति, एक है। अनेक चित्तोंके साथ 
मिलकर वह अनेक जीव हो रही हैं; अनेक शरारोंके भीतर रहकर अनेक 
शरीरी, अनेक शारीर वन रही है। आत्माकी अद्वितीयताके साक्षी आभम- 
पुरुषोंके कथन हैं। वह पुकार-पुकार कर कहते हैं कि तुरीयावस्थामे देत- 
का प्रणाश हो जाता है । यह बात वुद्धिसद्गत भी प्रतीत होती है | यदि 
आत्म'एँ एकसे अधिक हाँ तो उनका व्यावतंक क्‍या होगा, अर्थात्‌ वह 
क्‍या पदार्थ होगा जो एक आत्माको दूसरीसे पृथक्‌ करेगा ? जिस अवस्थामें 
आत्मा अपने स्वरूपमें अवस्थित रहती है उसमें शरीरका तो कहना हो 
क्या है चित्त भी नहीं रहता | ओर दसरा कोई व्यवच्छेदक नहीं हो 
सकता, इसलिए आत्मा एक, अखण्ड, अच्छेद्य है । 


यह भी स्पष्ट है कि आत्मस्वरूप एकरस है, उसमें परिवर्तन नहीं 
होता । यदि वह परिणामी होता तो उसमें क्रम होता, काछानुनृति होती 
ओर वह प्रज्ञानोंका, चित्तके परिणामोंका, साक्षी न हों सकता , इस एक्- 
रसताको उपनिपदोंमें आनन्द कहा है । 
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सारांश यह है कि आत्माके सम्बन्धमं इतना तो कह सकते हैं कि 
वह एक, अखण्ड, दिक्कालानवचब्छिन्न, दृशिमात्र, चितिमात्र, केवल- 
जश्ञानस्वरूप, सब्िदानन्द ( सत्‌+चित्‌ + आनन्द ) है। सच तो यह है 
कि इतना विस्तार भी अनावश्यक है। केवछ सत्‌ और चित्‌ कहना 
पब्याप्त है । और सारी बातें इनके अन्तर्गत हैं। इससे अधिक विवेचना 
करना दुष्कर है। नेति, नेतिके सिवाय ओर जो कुछ कहा जायगा वह 
अनुचित होगा । आत्मा साक्षात्कार्य्य है, अवधारयितव्य नहीं । 


<, ब्रह्माधिकरण 


हमको ऐसा प्रतीत होता है कि शरीरके भीतर चित्त है। और अब 
हमने यह देखा है कि चित्तके भोतर, चित्तका प्रेरक, आत्मा है। इस 
इृष्टिते उसको प्रत्यगात्मा ६ प्रत्यक+आत्मा ) कहते हैं | 

आत्मा एक है। इसलिए वह सब दशरीरोंकी शगीरी, सब चेतनोंकी 
चेतना, सब चित्तोंकी साक्षी, सब जीवॉकी अन्तसतम है। सब जोव उसीके 
सक्रिय रूप हैं, सब शरीर उसीके शरीर हैं, सब चित्त उसीके चित्त हैं, 
सब चेतनोंमें उसीकी ज्योति, उसीकी अभिव्यक्ति है। इस हदृष्टिसे आत्माकों 
ब्रह्म कहते हैं | 

जिसके द्वारा किसी पदार्थक्षा वास्तविक रूप छिप जाता है उसको 
उपाधि कहते हैं। ब्रह्म एक होते हुए मी शरीर और चित्तसे ढेँककर 
अनेक हो गया है। इसलिए शरीर और चित्त ब्रह्मकी उपाधियाँ हैं | परन्तु 
हम देख चुके हैं कि शरीर चित्तमें संवित्‌ मात्र है, इसके सिवाय उसकी 
कोई ओर सत्ता नहीं है। इसलिए ब्रह्म चित्तके योगते एकसे अनेक हुआ 


आप 4 


है। घित्त ही ब्रह्मकी मुख्य उपाधि है | 





चोथा अध्याय 
मानात्वका इउत्रपात 


हमारे अब तकके अध्ययनका जो निष्कर्ष है उस्कों यों लिख 
सकते हैं :--- ु 

(१ ) ब्रह्म या आत्मा एक है। उसका स्वरूप सतू ओर चित्‌ है । 
वह अपरिणामी है और दिक्कालके परे है | 

(२) चित्तके साथ मिलकर वह एकसे अनेक हो जाता 
चित्तोपाधिविशिष्ट आत्मा, अर्थात्‌ जीव, चेतन है । 

(३०) चित्त प्रत्यगात्माके प्रकाशमें, उसकी शक्तिके आश्वयसे, 
काम करता है इसीलिए उसके चेतन होनेकी श्रान्ति होती है। चित्त 
असंख्य संस्कारोंका भण्डार है। रुंस्कार-वैधम्य जीवोंके सजातोय भेदोंका 
कारण है। 

(४ ) चित्तमें जो संवित्‌ उत्पन्न होते रहते ह डनके कारण हमको 
बाह्य जगत॒की प्रतीति होती है । 

इन चारों बातोंपर विचार करनेसे यह परिणाम निकलता है कि विश्वरमे 
ने सत्य पदार्थ हैं ः अपरिणामी आत्मा और परिणामी चित्त | 

इन्हीं दोनोंके योगसे विश्व बनता है। यदियोग नहों तो न तो 
चेतन अंस्मत्‌ बने, न चित्तमे संवित्‌ उठें। संवितोकि अभाषमें युध्मत्‌ 
भी न हो । अतः जगतकों समझनेके लिए हमको तीन परश्नोके उत्तर 
मिलने चाहियेः-- 

( १) प्रत्यगात्माका चित्तके साथ योग केसे हुआ है! 

(२) प्रत्यगात्मासे अयुक्त और संवित्विहीन चित्तका क्‍या 
स्वरूप है ? 


स्तन 


श्री 
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( ३ ) य्त्यगात्मासे योग होनेपर चित्तमें संवित्‌ किस प्रकार उठते 
? जहाँ हमने कैसे! और 'किस प्रकार! कहा है, वहाँ साधारण बोल- 
चालमें क्‍्यों'का प्रयोग होता है। " 
प्रथम दोनों प्रश्नोंके उत्तरमें अस्मत्‌ ओर तीसरे प्रश्नके उत्तरमें 
युधष्मत॒की कुच्जी है। 
जो आत्मा सर्वथा अतर्क्य है, जिसका साक्षात्कार अनुपम, अपने 
ढक्का निराला, है उसके सम्बन्धमं केसे ओर क्‍यों बताना, उसको तक॑का 
विपय बनाना, सुसाध्य नहीं है। फिर भी तकसे सहायता मिल्ती है। 
गयोंने अपने सम्प्ज्ञात समाधिके अनुभव हमारे पासतक पहुँचानेका 
यत्न किया है परन्तु हम सावधान किये देते हैं कि यह वातें-मेरा सड्लेत 
प्रथम प्रशनकी ओर है-अनुभवगम्य हैं। इनका जो ज्ञान होता है वह 
अतर्कर्य है परन्तु यह ज्ञान तकका आधार बनाया जा सकता है ओर इस 
तक॑की सहायतासे जगतका प्रतीयमान रूप समझा ज़रा सकता है। यही 
उसके सत्य होनेका प्रमाण है | 


(जि? 
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ऊपर जो तीन प्रश्न उपस्थित किये गये हैं उनमें दूसरा यह है कि 
चित्तका अपना रूप क्‍या है १ जिस पदार्थसे आत्माका योग हुआ उसका 
स्वरूप जान लेनेपर यह समझनेमें सुगमता होनी चाहिये कि दोनोंमें योग 
किस प्रकार हुआ । 

चित्तके स्वैर्पके सम्बन्धमें हम पिछछे अधिकरणोंमें कई स्थलॉपर 
कुछ न कुछ कह आये हैं। जेते, चेतोव्यापाराधिकरणमें कहा गया है 
कि अच्छेद्य चेतोव्यापारका ही नाम चित्त है। प्रज्ञानोंके सतत प्रवाहसे 
भिन्न चित्तकी कोई सत्ता नहीं है ? वहीं यह भी बतलाया गया है कि 
प्रमाण, विपर्य्यय, विकल्प, स्मृति, राग, द्वेष, सट्ढुल्प, आदि परिणामोंकी 
निरन्तरवतिनीमाला'को चेतोव्यापार कहते हैं। इसके पहिले, सेन्द्रिय 
प्रत्यक्षाघधिकरणमें मन, अहड्लार और बुड्धिके प्रसद्धमें कहा गया है कि 


नानास॒का सूत्रप,त पृणप्‌.. 
'बस्तुतः अन्तःकरण या 'चित्त एक है पर वह क्रमात्‌ तीन प्रकारके काम 
करता रहता है इसलिए उसे तीन नाम दिवे गये हैं ।! अभाो छुछ ही परठ 
पहिले प्रज्ञानात्मवादमे प्रशानकी परिभाषा इस प्रकार की गयी हैं किसी 
क्षण-विशेषमें चित्तका जो रूप होता है उसे प्रज्ञान कहते & और वहीं 
अःगे चलकर यह दिखलाया गया है कि चित्तक किसी रूपमें ज्ञान प्रधान 
रहता है, किसीमें इच्छा और किसमें क्रिया परन्तु एकक प्रधनत,के सथ- 
साथ प्रत्येक अवस्थामें शेष दोनों भी रहते ह। यह भी कहा गया हैं कि 
नष्ट होनेके पहिले प्रत्येक प्रशान अपना संस्कार परवर्त्ती प्रश्नों दें जाता है 
और यह बात बार-बार दुदरायी गयी हैं कि चित्त वासनाओं भोर बेपग्य 
ताओंका भण्डार है। 

इन कथनोंकोीं मिलानेसे चित्तका स्वरूप समझमे अ' सकता हैं! 
पहिले संस्कारोंकों लीजिये | जब प्रश्ञान शान, इच्छा ओर सड्डुत्यका समु- 
दाय है तो एक प्र चुनसे दूसरेमें शान, इच्छा ओर सद्जुल्प ही अन्तरित हो 
सकते हैं | योग्यताका अर्थ हैं अध्यवसाय करनेकी योग्यता । एतत्कालीन 
संवित॒विशेषकों समकालीन दूसरे संवितोंसे सम्बद्ध करना या उसको 
पिछले ज्ञानेच्छासडडूल्पोंके संस्कारोंसे सम्बद्ध करना या दों संस्कारोंका 
सन्तुलित करना अध्यवसायका रूप है ओर यही ज्ञानकी प्रक्रिया ह। 
चेतोव्यापारका यही मुख्यांश हैं। इस विश्लेषणका सार यह निकला 
कि ज्ञान, इच्छा ओर सड्डूव्पके समुच्चयका नाम चित्त है। 

एक आत्षेप यह हो सकता है कि हमने चित्तके स्वरूपका वर्णन 
करनेमें सुख-दुःखका उल्लेख'नहीं किया । इसका कारण यह है कि सुख- 
दुःख ज्ञानेच्छासड्डल्पके बाहर नहीं हैं । इच्छाके दो रूप हैं, राग ओर द्वेप। 
क्रांघ, लोभ, उत्साह, ओत्सुक्य, स्नेह, प्रेम, उणा आदि जितने भी भाव 
हैं सब इन दोनोंके अन्तर्गत हैं। जो संवित्‌ या स्मृति या विचार सामने 
आता है वह या तो अच्छा छुगता है, उपादेय प्रर्तत होता है, उसके 
प्रति राग होता हैया बुरा लगता है, हेय प्रतीत होता है. उसके प्रति 
हंघ होता है। रागमें चित्त उसको ज्ञानका विषय बनाग्रे रखना चाहता है, 


णि 
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इपमें उसको ज्ञानका अविपय बनाना चाहता है। इसके छिए जो 
आम्यन्तर प्रयत्न होता है वह सड्डुत्य है। यदि ज्ञान, इच्छा और सभ्य 
एक विन्दुपर, एक वस्त॒ुपर, एकत्र होते हैं तो चित्तमें विशेष स्फूर्ति, 
तीव्रता, आ जाती है। इसका नाम सुख है। यदि ज्ञानका विषय एक 
और इच्छा तथा सड्ढब्यका दूसरा होता है तो एक प्रकारका तनाव-सा 
होता है। उसका नाम दुःख है। यदि शक्कर अच्छी लगती है, शकरकी 
प्राप्ति लिए यत्न हुआ ओर शक्कर खायी गयी अर्थात्‌ शक्करका ही 
संवितद्वारा ज्ञान हुआ तो सुख होगा, यदि शक्करकी जगह मिर्चा खाया 
गया, संवितद्वारा मिचेका ज्ञान हुआ तो दुःख होगा। अतः सुख-दुःख- 
को ज्ञानेच्छासड्डुल्पसे प्रथक्‌ करनेकी आवश्यकता नहीं है। हम फिर 
उसी जगह पहुँचते हैं कि ज्ञान, इच्छा ओर सह्ूृल्पके समुच्चयक्ा नाम 
चित्त है । 

हमने अभी देखा है कि इच्छा और सड्डत्प जानके आश्रित हैं। 
अतः विभिन्न चित्तेंमें मुख्य भेद ज्ञानका होगा | किसांका ज्ञान अधिक, 
किसीका कम होता होगा ओर इसीके अनुसार उनकी इच्छाएँ और 
सड्डल्प होते होंगे। एक ओर भेद हो सकता है जिसको हम अध्यवसाय 
करनेकी योग्यता कह आये हैं। ज्ञान, इच्छा, सड्भुंड्प ओर अध्यवसायकी 
योग्यता चित्तके स्वरूप हैं। 

ज्ञान, इच्छा ओर सड्ढड|ब्पका कोई न कोई विषय होता है । चित्तमें 
अनेक प्रकारके विषय होते हैं परन्तु इन सवकी जड़में शब्दादि पाँचो 
संवित्‌ हैं ।,जब आत्तमाकी ज्ातृत्व-्योग्यतान्सक्रिय होकर संवितृपर काम 
करती है तव ज्ञान होता है, जब भोक्तृत्व-योग्यता सक्रिय होकर संवित्पर 
काम करती है तब इच्छा होती है ओर जब कतृत्व-बोग्यता सक्रिय होकर 
संवितूपर काम करती है तब सझ्ूृल्प होता है। श्ञातृत्व-सामर्थ्यका ही 
नामान्तर अध्यवसायकी योग्यता है। इस विवेचनाका मथितार्थ यह 
निकल्य कि संवितके प्रति सक्रिय ज्ञातृत्व, मोक्‍्तृत्व ओर कतृत्व-शक्तिका 
नाम चित्त है। परन्तु ज्ञातृत्व, भोक्तृत्व और कतृत्व-शक्तिका नाम ही 
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आव्मा है। अतः चित्त आत्माकी वह अवस्था है जिसमें वह संवितोंके 
य्ति सक्रिय होती है, संवितोंसे प्रभावित होती है । 

कभी तीनों शक्तियां तुल्य रूपसे व्यक्त होती हैं, कभी कोई कम व्यक्त. 
होती है | सक्रियताकी मात्रामें मी मेद हो सकता है। चित्तोंकी अनेकता 
ओर उनकी पारस्परिक असमानताका यही कारण है। जीवोंकी अनेकता 
और वेषम्यका यही आधार है। 


२, मायाधिकरण 


हमारे सामने तीन प्रदन उपस्थित थे। पिछले अधिकरणमें उनमेसे 
एकका उत्तर उपलब्ध हुआ। उसके प्रकाशमें हमको शेष दोनोंके उत्तर 
हूँ ढने हैं। प्रश्न यह है :--- 

आत्माका चित्तसे योग केसे हुआ है ! 

चित्तमें संवित्‌ किस प्रकार उत्तन्न होते हैं 

यह पहिले कहा) जा चुका है कि आत्माओंकी समश्को इृष्टिसे 
आत्माकी ब्रह्म संशा होती है। यहाँ आत्माके अनेक चित्तोंके साथ 
युक्त होनेके सम्बन्धमें विचार करना है। इस प्रसड्धमें तह्म शब्दसे काम 
लेना अच्छा होगा । 

हम देख चुके हैं कि जब आत्मा संबितके प्रति सक्रिय होती है टो 
वह चित्तरूप हो जाती है। इस दशामे आत्मा और चित्तके योग होनेका 
अर्थ हुआ चेतनाके निष्किय रूपका उसके सक्रिय रूपसे योग होना; दूसरे 
शब्दोंमे, निष्कियसे सक्रिय होना । इसलिए पहिले प्रश्नकका तालय यह 
है :--अ्रह्म जो निष्करिय--चेतना, शातृत्व, भोक्तृत्व, कर्ठृत्व सात्र--था, 
सक्रिय--चेतन, ज्ञाता, भोक्ता, कर्ता-केसे हुआ ! 

कोई पदार्थ अपनी अवस्थाकों तभी बदल सकता है जब उसको 
किसी बाहरी शक्तिसे नोदन प्राप्त हो । इस सिद्धान्तका न्यूटननें जाडय 
नियमके नामसे प्रतिपादन किया था। जबतक किसी प्रकारका बाहरी 
घका न लगे तबतक जो वस्तु निश्चेष्ट है वह निश्चेष्ट पड़ी रहेंगी, जो 
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गतिशील है वह उसी गतिसे बराबर चलती रहेगी परन्तु ब्रह्मको नोदन 
देनेवालद्य पदार्थ कोन था? ब्रह्म एक ही नहीं ग्रत्युत अद्दय भी है। 
उसके सिवाय और कुछ नहीं है। हमको ऐसा प्रतीत होता था कि चित्तकी 
भी स्वतन्त्र सत्ता होगी परन्तु वह ब्ह्मयका सक्रिय रूप निकछा। अतः 
वह ब्रह्मते प्थक नहीं है। ब्रह्म एक .सात्र सत्य है। वह सब कुछ है। 
क्रेवल उसकी ही सत्ता है। फिर वह सक्रिय केसे बना ? यह नहीं कह 
सकते कि चित्तकी प्रेरणासे ऐसा हुआ क्योंकि परवर्ती सक्रिय रूप पूर्वव्ती 
निष्किय रूपका प्रेरक नहीं हो सकता था । 


विमर्शकों आगे बढ़ानेके पहिले हम उस चेतावनीको, जो पहिले दी 
जा चुकी है, फिर दुहराते हैं। जिस स्तर॒पर यहाँ बुद्धि दौड़ायी जा रही 
है वह वस्तुतः अतर्क्य है, अनुभवगम्य है, अवबोधका विषय नहीं है। 
इसलिए वहाँ पहुँचनेके पहिले ही मापाके पर जछ जाते हैँ। परवर्ती, 
पूर्ववर्ती, पहिले, पीछे, तब, जैसे शब्द कालवाचो हैं: परन्तु निष्किय अ 
तो काछ्से विशिष्ट नहीं है। हमको विवश होकर इन शब्दोंसे काम लेना 
पडता है अन्यथा विज्ञानकी गति अवरुद्ध हो जायगी | मनन करनेवालेको 
भाषा-लनित श्रान्ति, विकत्प, से बचते रहनेका सतत प्रयत्न करते 

हना चाहिये । 


यह भी नहीं कह सकते कि संविदतोसे नोदन मिला । संवित्‌ चित्तका 
परिणाम है। चित्त और संवित्‌ अन्योन्याश्रित हैं । बिना संवितर्क चित्त 
नहीं होता क्योंकि संवितोंका अवलरूम्बन करके ही ज्ञान, इच्छा और सड्डृह्प 
होते हैं परन्तु विना चित्तके संवित्‌ मी नहीं हो सकता । यह विचारणीय 
है कि चित्तमें संवित्‌ कैसे होते हैं। यह वह महत्वपूर्ण ग्रन्थि है जिसको 
खोलनेका प्रयास हमको आगे चलकर करना है परन्तु इतना तो स्पष्ट है 
कि संवित्‌ उस चित्तका हेतु नहीं हो सकता जिसका वह स्वयं एक परिणाम 
है। ल्हरोंके सम्नच्चयका नाम भले ही समुद्र हो परन्त समुद्रकी उत्पत्तिमें 
लहर प्रेरक नहीं हो सकती । 
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तस्वान्तरके अभावमें यह कव्पना को जा सकती है कि बह्म अपनी 
अन्तःप्रेणासे सक्रिय बना अर्थात्‌ निष्किवसे सक्रिय बनना उसका स्वभाव 
है। परन्तु यह कल्पना अग्माह्म है । इसको माननेका अर्थ यह होगा कि 
ब्रह्म परिणामी, परिवतंनशील, है। परन्तु हम पहिलछे सिद्ध कर आये हैं कि 
ऐसा नहीं हो सकता। यदि ब्रह्म स्त्रयं परिणामी होता तों वह चित्तके 
परिणामोंका, प्रज्ञानोंके प्रवाहका, साक्षो नहीं हो सकता। अतः वश 
अपने स्वभावसे भी चित्तरूपमें परिणत नहीं हुआ । 

इसका तात्पय्यथ तो यह निकलता है कि ब्रह्म जसा था बसा ही रहा, 
उसमें कोई परिवर्तन नहीं हुआ । परन्तु याद उसमें परिवर्तन नहों हुआ 
तो चित्त कहाँसे आया १ संवित्‌ किसमें होते है ! यदि चित्त आर संदित्‌ 
नहीं हैं तों फिर यह जगत्‌ क्‍या है! यदि ब्रह्म परिगत नहीं हुआ तो 
उसके सिवाय ओर कुछ तो था ही नहीं जिसका जगत्‌ रूप होता । झल्ब, 
असत्‌, से सत्‌ हो ही नहीं सकता, अतः ब्रह्मके वथावत्‌ रहनेका अथ यह 
होता हैं कि जगत्‌ हो ही नहीं सकता | 

परन्तु जगत्‌ प्रतीत हो रहा है। जो हो नहीं सकता वह हैं, ऐना 
जान पड़ता है। यह बड़ी जटिल समस्या है। जिस चित्तकों यह निश्चय 
है कि जगत्‌का व्यक्त होना असम्भव है उस्ीको जगत्‌का अनुभव हों, 
इसका यही हेतु हो सकता है कि यह अनुभव भ्रान्त है। कुछ न हो, ऐसा 
नहीं है। ब्रह्म है। उसी आस्पदमें चित्त अध्याससे जगत्‌का आरोप कर रहा 
है। यह भूल है, भ्रम है, अविद्या है। इस मूल अविद्याको, जिससे निष्क्रिय 
ब्रह्म सक्रिय प्रतीत होता है, माया कहते हैं | 

मायाकों सत्‌ नहीं कह सकते क्योंकि यदि वह सत्‌ हो तो नित्य भो 
होंगी, फिर बह्ममें जगत्‌की नित्य प्रतीति होगी ओर आत्मसाक्षात्कार कभी 
न हो सकेगा । उसको असत्‌ भी नहीं कह सकते क्योंकि असतूकों जगत्‌का 
हेतु नहीं कद्दा जा सकता । वह ब्रह्मसे भिन्न है क्‍योंकि बल्न चित्‌ है और 
माया, आन्ति, चित्‌ नहीं हो सकती | इसके साथ ही वह ब्रह्मसे अभिन्न है 
क्योंकि जो कुछ है वह ब्रह्म है। वह एक साथ ही सत्‌ और असत्‌ , बहनते 
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भिन्न ओर अभिन्न है। इसीलिए उसका निवंचन नहीं किया जा सकता। 
वह ब्रह्मके समान परम अतकर्य है ओर अनवधार्य्य है। 

ब्रह्म और मायाके सम्बन्धको समझनेके लिए कई उपमाएँ दी जाती 
हैं। कोई मायाको ब्रह्मका स्वभाव कहता है पर इससे बोधमें कोई 
सहायता नहीं मिलती | कभी मायाकों आधेय ओर ब्रह्मको आधार बतलाया 
जाता है परन्तु इन शब्दोके प्रयोगसे दंत, दो सत्ताओं, का मान होता 
है। मायाकों ब्रह्मकी छाया भी नहीं कह सकते क्योंकि छाया डालनेके 
लिए पदार्थान्तरकी अपेक्षा होती है। इससे अच्छा निदर्शन यह है कि 
इन दोनोंका वैसा सम्बन्ध है जेसा कागदके दोनों प्रष्ठोंमे होता है। प्रषठ 
दो हैं, इसलिए एक दूसरेसे प्रथक्‌ सत्ता रखते हैं परन्तु कहाँ एक समाप्त 
होता है ओर दूसरा आरम्म होता है यह नहीं कहा जा सकता | जहाँ 
एक है, वहाँ दूसरा है; एक है, इसीलिए दूसरा मी है| यदि एक न हो 
तो हम दूसरेकी भी नहीं जान सकते। यह हमारे दृष्टिकोणपर निर्भर 
है कि हम किस समय किस प्रष्ठकों देखते हैं। ब्रह्म और मायाका 
कुछ ऐसा ही सम्बन्ध है। मायाका अर्थ है वह जिसके द्वारा जाना 
जाता है? | अविद्याके द्वारा ब्रह्म जाना जाता है, चित्त ओर जगतके रूपमें 
शेय हो जाता है, इसलिए अविद्याको, मूल श्रान्तिको, माया कहते हैं। 
यदि माया न होती तो जगत्‌की प्रतीति न होती, चित्त न होते, जीव 
नहोते | 

यह आपत्ति को जा सकती है कि मायाके स्वरूपकों समझना अह्ा- 
स्वरूपको समझनेसे भी कठिन है। आपत्ति ठीक है पर हम बेबस हैं। 
जो है वह है, हम उसे समझ सकें या न समझ सकें | अवधारण वहाँ 
होता है जहाँ अज्ञातकों ज्ञातसे मिलाया जा सकता है; ज्ञातको ज्ञातसे या 
अज्ञातकों अज्ञातसे मिलानेसे अवधारण नहों हों सकता | चित्तको जगतमें 
होनेवाले दग्विषयोंसे काम लेना पड़ता है। यहो तक और अवधारणको 
सामग्री हैं। परन्तु हमारे दैनन्दिन जीवनमें भी ऐसे अनुभव होते हैं जो 
अवध्ृत नहीं होते, फिर भी हम उन्हें सत्य मानते हैं। शकरके स्वाद 
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और आगकी जलनको हम किसी तकसे न जानते हैं, न जान सकते हैं | 
फिर तक॑ंकी पद्धति उस अवस्थाके लिए केसे काम दे सकती हैं. जिसमें 
चित्त भी नहीं था| उसमें तो वह सामग्री ही नहीं थी जो चित्तका 
आधार है | तककी तुला ऐसी अनुभूति तोलनेके लिए नहीं बनी हैं । 
परन्तु जब हम इस अनुभूतिकों शब्दोंमें व्यक्त करनेका प्रयास करते हैं 
तो उसे हठात्‌ तकके क्षेत्रमें ले आते हैं। चित्त उसे दूसरी अनुभूतियोंसे 
मिलाकर समझता है ओर आगेके तकके लिए सामग्री बनाता हैं। परन्तु यह 
प्रणाली पूरा-पूरा काम नहीं दे सकती । सन्तुलून सजाती्योका हो सकता है, 
विजातीयोंका नहीं । हाथीकों घोड़ा, गधा, बेंठ आदि पश्ुओँसे मिलाना 
तो कुछ अर्थ रखता है परन्तु हाथी ओर आमका सन्तुलन नहीं हो सकता | 
एक, अखण्ड, अद्वय, निश्किय, ब्रह्म चित्तका विषय नहीं है; वह उ 
वस्तुओंमेंसे नहीं है जिनसे चित्तको काम पड़ता है; वह अपने स्वरूपका 
परित्याग नहीं कर सकता फिर भी स्वरूपश्रष्ट हुआ-सा प्रतीत होता हे । 
यह बातें अनुभवगश्प हैं, समझनेकी नहों । 

फिर एक और शड्॥ होती है। यह अविद्या, यह श्रान्ति, किसको 
हुई ! मुझको ! पर जब सब कुछ ब्रह्म है तो में भी तो ब्रह्म हूं । रस्सीमे 
सपकी प्रतीति देखनेबालेको होती है, रस्सीकों नहीं । परन्तु जब मुझको 
अहास्वरूपके विषयमें भ्रान्ति हो रही है, उसके नित्य निष्किय रूपके सक्रिय 
होनेकी कल्पना कर रहा हूँ तो फिर तो यह कहना होगा कि ब्रह्मको 
अपने विषयमें श्रान्ति हुई, उसने अपनेको कुछका कुछ जाना, निष्किय 
होते हुए सक्रिय जाना। परन्तु क्‍या ब्रह्म अपने शुद्ध स्वरूपको, 
निष्क्रिय स्वरूपको, जान सकता था £ निष्क्रिय स्वरूप शातृत्व था, ज्ञाता 
नहीं । जो ज्ञाता नहीं है, वह कुछ नहीं जान सकता। अतः ब्रह्म 
अपने निष्क्रिय स्वरूपको निष्कियावस्थामें जान ही नहीं सकता था। 
ज्ञाता होने, अर्थात्‌ सक्रिय होने, पर ही वह अपनेको पहिचान सकता था । 
अविद्याके कारण में अपनेकों प्रथक ओर चेतन मानता हूँ । जबतक 
अविया है तमीतक में अपनेकों सक्रिय ब्रह्म समझ सकता हूँ, अपनेको 
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किसी न किसी अर्थमें जान सकता हूँ । अविद्याके क्षय होनेपर जाननेकी 
सम्भावना ही नहीं हो सकती । माया वह ज्दूमुत, अनिवंचनीय, 
अप्रतिम अविद्या है जिसमें यही नहीं होता कि निष्क्रिय ब्रह्म सक्रिय 
प्रतीत हों वरन्‌ उसके बिना ब्रह्मकी प्रतीति हों ही नहीं सकती थी; मायाके 
द्वारा ब्रह्म कुछका कुछ ही नहीं जाना जाता प्रत्युत जाना भी जाता है। 

तक इस बातकों कुछ-कुछ तो पकड़ सकता है परन्तु मायाको बुद्धिमें 
पूर्णया खींच छाना उसके सामर्थ्यक्ी बात नहीं है। यह गाँठ तभी 
खुलती है जब समाधिमें चित्तके स्तरके ऊपर उठकर आत्मसाक्षात्कार किया 
जाता है । उस अवस्थामें सब संशय आप ही उच्छिन्न हो जाते हैं । 


३. अव्याकृताधिकरण 


चित्तको ब्रह्मकी उपाधि कहा गया था-परन्तु माया चित्तका हेतु है। 
इसलिए ब्रह्मकी उपाधि माया है। मायाके द्वारा ब्रह्म प्रतीत होता है 
परन्तु अपने स्वरूपसे नहीं। उसकी अयथा पग्रतीति शेती है। जहाँ र्वेत 
प्रकाश पड़ रहा हो वहाँ यदि कोई छाया डालनेवाढी वस्तु आ जाती है 
तो वह प्रकाश विच्छिन्नसा हो जाता है । र्वेत प्रान्तोंके बीच-बीचमें अँधेरे 
प्रान्त आ जाते हैं | इस प्रकार एक ख्वेत क्षेत्र कई ठुकडोंमें बँट जाता है 
और एक चितकबरा चित्र बन जाता है | इसी प्रकार माया ब्रह्मको एकसे 
अनेक बना देती है। इसलिए मायोपहित ब्रह्मको मायाशबल ब्रह्म भी: 

हते हैं। मायाशबल ब्रह्मकी परमात्मा संज्ञा है | 

मेरे सामने रस्सीका टुकड़ा पड़ा है। यह हो सकता है कि में किसी 
कारणसे उसे न देखूँ या श्रमसे उसे सर्प मान दूँ परन्तु मेरे न देखने या 
अन्यथा देखनेसे उसके खरूपमें कोई अन्तर नहीं पड़ता ! वह जैसा था 
वैसा ही है। जो सर्प मुझको प्रतीत हो रहा है बह मेरे छिए मयावह भले 
ही हो परन्तु है वह रस्सी ही । इसी प्रकार परमात्माकी अभिव्यक्ति मायाके. 
कारण होती है परन्तु वह बहासे सर्वथा अभिन्न है। वह मायाके 
पदमे ब्रह्म है। 
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ब्रह्म होते हुए भी वह बसे व्यतिरिक्त, भिन्नरूपी, प्रतीत होता है । 
ब्रह्म चिन्मात्र है परन्तु परमात्मा चेतन है | ब्रह्म ज्ञातृत्व है परन्तु परमप्त्मा 
जाता है। ज्ञातृत्कके साथ-साथ भोक्तृत्व-कतृत्व भी रहते हैं, परन्तु 
परमात्मामें अभी यह दोनों स्फुटित नहीं हुए हैं। इसलिए अभी वह 
ज्ञाता मात्र है। | 

असम्पज्ञातमें, आत्मसाक्षात्कारकी अवस्थामें, चित्त नहीं रहता। 
उस अव्स्थामें व्यक्ति अपने शुद्ध ब्रह्मरूपमें स्थित हो जप्ता है। इससे 
एक सीढ़ी नीचे, सम्प्रशात समाधिकी चोटीकी अवस्थामें, अस्मितः--हमैं 
हूँ--इतनी प्रज्ञा रहती है। आत्मा अपने आपको जानती है, चित्तमें 
अपनेको प्रतिबिम्बित देखती है-क्योंकि परिशोधित चित्तमें अब और कोई 
विषय नहीं रह गया है। सम्प्रशात समाधिके इस शिखरपर पहुँचकर अपने 
परमात्मरूपका अनुभव होता है.। 

घपुप्तिकी अवस्थामें चित्तका ल्य-सा हो जाता है, हल्कासा ज्ञान रहता 

है परन्तु उसके साथ'मोक्तृत्व और कतृत्वका पता नहीं चलतः | संस्कार 
भी दब जाते हैं । जाग्रत्‌ ओर स्वप्नमें जो बातें एकको दसरीसे प्रधक करने- 
वाली होती हैं वह तिरोहित हो जाती हैं । इसलिए मूर्ख और पण्डित, 
राजा ओर रह, सोनेसें सब एकसे हो जाते हैं। परमात्मावस्था इसके सहश 
है। ज्ञान है परन्तु न इच्छा है न सड्डूल्प, न कोई संस्कार है। 

शानके लिए विषय होना चाहिये । जब परमात्मा ज्ञाता है तो वह 
कुछ जानता होगा परन्तु उसके सिवाय ओर है क्‍या जिसको वह जाने ! 
इसलिए परमात्मा अपने आपका ज्ञाता है। उसके शञानका रूप अस्मिता-- 
में हँ--है | 

परन्तु ज्ञानके लिए. चित्तरूपी साधन भी चाहिये। अस्मिता समाधि 
निरोधप्राग्माव चित्तमें, ऐसे चित्तमें जो अब निरुद्ध होनेवाल्य है, जो सब 
संविर्तों, प्रत्ययों ओर संस्कारोंके ऊपर उठ चुका है, होता है । परमात्माके 
अस्मिता-ज्ञानके लिए भी ऐसा ही निर्मल चित्त चाहिये। परन्तु हम 
देख चुके हैं कि चेतनाके सक्रिय रूपका नाम चित्त है। चेतना ब्रह्म है 
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और परमात्मा उसका सक्रिय रूप है। अतः परमात्मा ही अपना चित्त है | 
ताल यह है कि परमात्मा ही ज्ञाता है और परमात्मा ही ज्ञानका साधन 
संस्कारादिरहित निर्मल सूक्ष्म चित्त है । इस आदचित्तरुपी ब्रह्म 
बह्मका जो प्रतिबिम्ब है वह परमात्मा है। 

परमात्माकी ईश्वर और हिरण्यगर्भ दो और संज्ञाएँ हैं | 

ईश्वर शब्दको देखकर चोंकना न चाहिये। ईश्वराधिकरणमें जिस 
ईश्वरका खण्डन किया गया था उसमें और इसमें अन्तर है। न यह 
जगतका कर्ता-भर्ता-हर्ता है, न आरम्मक है, न पुण्यपापका निर्णायक है, 
न पुरस्कर्ता या दण्डघर है। यह शात्रीय दृष्टिसे दुर्भाग्यकी बात हो 
सकती है कि हमको दो अर्थोर्में एक ही शब्दका प्रयोग करना पड़ता है। 
यह ईश्वर बुद्धिनिर्माण था परन्तु यह ईश्वर परमात्मा है। यदि निर्माण 
शब्दका अस्थाने प्रयोग करना ही हो तो इसको मायानिर्माण कहना होगा। 

जब परमात्माको चित्तरुपसे निर्दिष्ट करना होता है उस समय उसे 
हिरण्यगर्भ कहते हैं | यह वह चित्त है जिसमें अभी फैतृत्व-भोक्तृत्व व्यक्त 
नहीं हुए हैं और संवित्‌ नहीं उठ रहे हैं | 

परमात्मा--ईश्वर--हिरण्यगर्भमें सारा जगत्‌ है पर अभी व्याकरण-- 
पृथक्रण-नहीं हुआ है। एक चित्त है, एक अनुभूति है। इसलिए 
परमात्माकों अव्याकृत कहते हैं | 

जीवात्मा-परमात्मामें कुछ वैसा ही सम्बन्ध है जैसा प्रत्यगात्मा और 
ब्रह्ममें है। हम जब व्यष्टिकी दृष्टिसे देखते हैं तो चेतना प्रत्यगात्मा 
कहलाती है। हम अपने शरीरके भीतर चित्तकी सत्ता मानते हैं और इस 
चित्तके प्ररक होनेके नाते चेतनाकों प्रत्यगात्मा कहते हैं। परन्तु चेतना 
एक ओर अखण्ड है। इस दृष्टिसे वह ब्रह्म है | इती प्रकार अपने चित्तसे 
परिच्छिन्न चेतनाको हम जीवात्मा कहते हैं | आदि-चित्तते विशिष्ट ब्रह्म 
परमात्मा है। प्रत्यगात्मा ब्रह्मसे अभिन्न है, इसी प्रकार जीवात्मा, जब 
उसका चित्त अस्मितामात्रनिर्भासी रह जाता है, परमात्मासे अभिन्न हो 
जाता है। 
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जीवात्माकों परमाध्माका अंश नहीं कह सकते । अंद्य-अंशी-सम्बन्ध 
वहाँ होता है. जहाँ कोई व्यवच्छेदक हो । परमा.मा अकेला है, उसका 
कोई विभाजक नहीं है, इसलिए उसके अंश नहीं हो सकते ! ऐसे शब्दों- 
का प्रयोग केवल छाक्षणिक शैलीकी दृष्टिसे न्याय्य हो सकता है परन्तु 
इनको वल्तुसूचक मान बैठनेसे विकत्प उत्तन्न होता है | 

एक ही बातकी बार-बार दुहरराना अच्छा नहीं छगता परन्तु कभी- 
कभी वीप्साके बिना काम नहीं चलता । इसलिए उस पुरानी चेतावनीकी 
ओर फिर ध्यान आकर्षित करना आवश्यक प्रतीत होता है | बह्मा-माया- 
परमात्माके सम्बन्धकों बुद्धिगत करना कठिन होता है। उसको समझानेके 
लिए हमको 'है', था”, हुआ' जेसे काल्वाची शब्दोंसे काम लेना पइता 
है परन्तु उस अवस्थामें न काल था, न क्रम था। ब्रह्म ओर परमास्माके 
बीचमें मायाका झीनासा पर्दा है, फिर कॉन हुआ १ कहाँ हुआ ! कब 
हुआ ? कहाँ कुछ नहीं हुआ, जो जैसा था वह वैसा ही रहा ओर है 
परन्तु मायाके कारण परिणाम-बोधक शब्दोंका प्रयोग मी क्षम्य हो जाता 
है। समाधि-भाषामें इन बातोंकों कहीं-कहीं यों कह है कि एक अनिर्वच- 
नीया त्रिपुरा शक्ति है। वह महासरस्वती, महालक्ष्मी, महाकाछी तीन 
रूपोंवाली है परन्तु वस्तुतः यह तीनों रूप अलग-अलग नहीं हैं: सदैव 
एक दसरेसे और पराशक्तिसे अभिन्न और अमेद्य हैं। वह शिव नामक 
पुत्रका प्रव करती है ओर फिर उसको अपना पति बनाती है। वह 
युगपत्‌ दो काम करती है: नीचे गिराती है ओर ऊपर उठाती है, मोहमें 
डालती है और मोहसे छुड़ाती है। उसके दर्शनार्थी ज्यों-ज्यों उसके पाठ 
आते हैं त्यों-त्यों उनका पुरुष छूटता जाता है ओर वह जी होते जाते 
हैं। और पास बढ़नेपर उनके भेद मिटते जाते हैं, सब एकसे होते जाते 
हैं। बहुत निकट पहुँच जानेपर उनको अपनी सत्तामात्रका तो कुछ भान 
होता है और कुछ प्रतोति नहीं रह जाती। इसके बाद वह उसमें खो 
जाते हैं, तद्रप हों जाते हैं। उस अवस्थामें उनको अपनी सत्ता भी 
विलीन हो जाती है| सुननेमें तो यह कहानी-सी है परन्तु इसके भीतर 
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गूढ़ रहस्य भरा है। बात अनुभवगम्य है परन्तु तककी अपेक्षा कहानीक्े 
रुपमें उसको व्यक्त करना कुछ अधिक सुगम प्रतीत होता है। 

यहाँ चेतना और माया दोनोंके छिए अनिर्वचनीया विशेषण आया 
है। ज्ञातृत्व, भोक्‍तृत्व ओर कतंत्वकों महासरस्वती, महालक्ष्मी और 
महाकाली कहा गया है। परमात्मा शिवतत्व है। वह माया और 
चेतनाकी उन्तति है परन्तु उसमें तीनों सामर्थ्य विद्यमान है। वह हिरप्य- 
गर्भ--चित्तके सूक्ष्मतमरूप, निर्मल बुद्धि--से काम लेता है। अतः शक्तिका 
स्वामी, पति, भी कहा जा सकता है। परा शक्तिकों वेदोंमें स्वधा-- 
अपने आपको धारण करनेवाली, निराधारा--भी कहा है। वह ब्ह्मके 
स्वरूपको छिपा देती है, इसलिए अविद्यारूपा है; उसीके द्वारा ब्रह्म 
जाना जाता है, इसलिए विद्यारूपा है। जो साधक परतत्वका अन्वेपण 
करना चाहता है वह धीरे-धीरे अपने संस्कारादिकों छोड़ता जाता है। 
इसलिए उन बातोंका परित्याग होता जाता है जो एक जीवको दूसरेसे 
भिन्न दिखलाते हैं। सब ऐसे जीव एकसे होने व्ाते हैं और उनके 
तथा उनके स्वरूपके बीचका पर्दा झीना होने छगता है। सम्प्रज्ञात 
समाधिके अन्तमें केवछ अस्मिता रह जाती है। इसके आगे अपनी अलग 
सत्ता खो जातो है। मायाका पर्दा हट जाता है, अनिर्वचनीया आद्या-- 
शुद्ध चेतना--मात्र रह जाती है। 


पाँचवाँ अध्याय 
भानात्वका प्रसार 


हम दो प्रश्नोंके उत्तर तो दे चुके हैं। अब ठीसरा प्रश्न अवशिष्ट 
शहा है| यह विचार करना है कि सक्रिय होनेके बाद ब्रह्मको संवित्‌ केसे 
होने छगे ! 


१. विराडघिकरण 


हमने हिरण्यगर्भभों आदिचित्त कहा है। उसकी प्रजापति संज्ञा भी 
है। उसमें ओर साधारण चित्तोंमें कई भेद हैं। एक तो वह संस्कार- 
विहीन है ओर उसमें शब्दादि संवित्‌ नहीं उठते । न उसमें सुख है न 
दुःख । दूसरे, वह ज्ञानप्रधान है; शुद्ध निर्मल, बुद्धिस्वरूप है । 

हम अब्रतक ज्ञातृत्व, भोक्तृत्व ओर कर्तृत्वकों कहीं योग्यता और 
कहीं सामर्थ्य कहते आये हैं | यह दोनों शब्द समानार्थक हैं परन्तु यह 
ज्ञातृत्वादिके सक्रिय रूपका बोध नहीं करा सकते | जिस समय सामथ्यसे 
काम लिया जा रहा हो उस समय वह शक्ति-रूप हो जाता है। हिरण्य- 
गर्भमें ज्ञातृत्व शक्तिके रूपमें है, इस शक्तिके द्वारा ईश्वर अपना 
जाता है। 

परन्तु तीनों योग्यताएँ साथ-साथ रहती हैं, क्योंकि चेतना एक 
'पदार्थ है | जब एक योग्यता सक्रिय हुई तो शेष दोनों चिर सुप्त नहीं रह 
'सकती थीं। उनका भी सक्रिय होना, योग्यतासे शक्तिक्रा रूप घारण 
करना, अनिवार्य था | हिरण्यगर्भमें ज्ञानके साथनसाथ इच्छा और 
सड्डल्पकी अभिव्यक्ति होना झुक नहीं सकता था। परन्तु जिस प्रकार 
जानके लिए विषय चाहिये उसी प्रकार इच्छा ओर सद्डूल्पके लिए भी 
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विषयका होना अनिवार्य्य है। शञानका विषय तो परमात्मा था परन्तु 
इच्छा ओर सड्डूल्प किस विषयके प्रति होते ? प्रियसे प्रिय वस्तु हो परन्तु 
यदि वह निरन्तर ज्ञानका विषय रहेगी तो वह इच्छा ओर सड्डत्पका 
आस्पद नहीं बन सकती । अतः हिरण्यगर्भकों सद्यः जागरित इच्छा ओर 
सड़व्प-शक्तियाँ तृप्त नहीं हो सकती थीं | 

इस अतृप्तिसे हिरण्यगर्भ क्षुब्ध हो उठा। इसको वैदिक वाद्ययमें यों 
कहा है कि हिरण्यगर्मने तप किया । अबतक वह उस निर्मल निश्चल 
जलके समान था जिसमें चन्द्रमा प्रतिबिग्बित होता रहता है। जब जल 
तरड्धित हो उठता है तो एकके अनेक प्रतिबिम्ब हो जाते हैं। जितना ही 
जलका क्षोभ होता है उतने ही प्रतिबिम्ब बनते हैं और फिर सब एकसे 
नहीं होते । कोई सीधा, कोई टेढा, कोई बड़ा, कोई छोटा देख पड़ता 
है। इसी प्रकार अबतक ब्रह्मका जो एक प्रतिबिम्ब हिरण्यगर्ममें पड़ रहा 
था वह अनेक हो गया | इसी बातकों उपनिषदोंमें यों कहा है कि उसने 
इच्छा की कि में एकसे अनेक हो जाऊँ । जहाँ एक? परमात्माकी प्रतीति 
होती थी वहाँ अनेक जीवात्मा प्रतीत होने छगे । जीवात्माकों पुरुष भी 
कहते हैं। 

जीवात्माओंकी समष्को विराद या विराट पुरुष कहले हैं! यों तो 
परमार्थटष्द्या जो ब्रह्म है वही परमात्मा है, वही विराद है ओर वहीं 
जीवात्मा है, परन्तु जीवात्मा अपनेको प्रथक्‌ मानता है इसलिए जहाँ 
परमात्मा अव्याकृत है वहाँ विराट व्याकृत है । 


२, प्रधानाघिकरण 


समुद्र एक है। जबतक उसमें एक चन्द्रमा देख पड़ता है तबतक 
उसकी अखण्डता बनी रहती है। परन्तु जब उसमें कई प्रतिबिम्ब पड़ 
जाते हैं तो ऐसा प्रतीत होता है कि एक-एक प्रतिबिम्बके चारों ओर 
समुद्रका एक खण्ड है। यह खण्ड कल्पित हैं परन्तु जबतक समुद्र छ्ुब्ध 
रहता है तबतक खण्ड-बुद्धि भी रहती है। जलखण्डः चब्द्रबिग्बोंको 
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सीमित करते हैं ओर चन्द्रबिम्ब जल्खण्डोंको प्रथक्‌ करते हैं। श्षुब्ध 
हिसण्पगर्भमें अनेक जीवात्मा हो गये ओर प्रत्येक जोवास्मामें चेतनाको 
विशिष्ट करनेवाल्ा चित्त था। यह चित्त अविमाज्वय और अविभक्त 
हिरण्यगर्भके अविद्या-जनित अंश थे। जबतक जीवोंकी प्रथक्‌ सत्ता 
प्रतीत होती रहेंगी तब्॒तक प्रथक्‌ चित्त भी रहेंगे । यदि हिरण्यगर्भ फिर 
अक्षुब्ध हो जाय, जैसा कि सम्प्रश्ञात समाधिके पूर्ण होनेकी अवस्थामें 
होता है, तो फिर एक प्रतिबिम्ब, परमात्मा, रह जाय और हिरण्यगर्भ में 
भेदोंकी प्रतीति होना बंद हो जाय। जबतक ऐसा नहों होता तबतक 
प्रत्येक जीवात्मामें एक चित्त होगा क्योंकि परिभाषाके अनुपार चित्तविशिष्ट 
चेतनाकों जीव कहते हैं। इन प्रथक्‌ चित्तोंकी समष्टिको प्रधान कहते हैं | 
प्रधान और दिरण्यगर्भमें अन्तर यह है कि जो चित्त जीवविशेषके साथ 
बँघे होनेके कारण एक दूसरेसे पृथक हैं उनकी समष्टि अयुतसिद्धाववव 
वस्तु नहीं हो सकती। सब एक दूसरेसे स्वतन्त्र हैं, एककों दूसरेकी 
अपेक्षा नहीं है । इनैको मिलाकर एक नाम देना उतना ही युक्तियुक्त है 
जितना सड़कपर अपने-अपने कार्मोसे आने-जानेवालोंकी मिलाकर भीड़ 
या किसी ऐसे ही नामसे पुकारना | 

चित्तकी शक्तियोंको गुण मी कहते हैँ। सक्रिय ज्ञातृत्वका नाम 
सत्वगुण, सक्रिय भोकतृत्वका तमोगुण और सक्रिय कतृत्वका रजोगुण है। 

कुछ लोग ऐसा कहते हैं कि तीनों गुणोंकी साम्यावस्था प्रधान है। 
साम्यावस्था वह अवस्था हुई जिसमें कोई भी शुण सक्रिय न हों परन्तु 
उस अवश्थामें चित्त हो ही नहीं सकता | चित्त न होनेका अर्थ यह हैं कि 
पुरुषोंका नानात्व भी नहीं हो सकता, क्योंकि गु्णोंकी, क्षतृत्वादिकी, 
सक्रियता ही जीवपाथक्यका हेतु' है। जिस अवस्थामें पुरुषोंका नानात्व 
होगा उसमें साम्यावस्था नहीं हो सकती । पुरुषका असम, क्षुब्ध, चित्तसे 
ही सान्निध्य हो सकता है । 

इसके बाद जगत्‌ प्रपञ्चका जो विस्तार हुआ है वह, जेसा कि हम 
आगे देखेंगे, प्रधानमेंसे ही निकला है। प्रधान उसका उपादान है, इसलिए 
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उसको मूलप्रकृति भी कहते हैं। अन्य सब पदार्थ, जिनका उल्लेख आगे 

होगा, प्रधानकी विक्ृति हैं । 

पुरुष ओर प्रधानके स्वरूपके सम्बन्धमें मी वह बात सतत स्मरण 
रखनी चाहिये जो परमात्मा और हिरण्यगर्भके सम्बन्ध कही गयी थी। 
चित्तविशिष्ट चेतना पुरुष या जीवात्मा है परन्तु सक्रिय चेतनाका नाम 
चित्त है। यह निष्किय सक्रियका भेद अविद्याजनित है। जब हमारा ध्यान 
शुद्ध रूमकी ओर जाता है तो पुरुष शब्दका ओर जब अविद्याद्यार 
प्रतीयमान सक्रिय रूपकी ओर जाता है तब प्रधान शब्दका प्रयोग करते 
हैं | परमाथंतः जो पुरुष है वही प्रधान है । 

३. प्रपश्चविस्ताराधिकरण 

जीवात्माकों जो चित्त मिला था वह क्षुब्ध था। उसमें ज्ञातृत्वशक्ति-- 
सत्वगुण-- पहिलेसे ही जाग चुकी थी, अब शेष दोनों शक्तियाँ--दोनों 
गुण-भी उद्बुद्ध हो चुकी थीं। सत्वगुणके लिए तो विषय था, रज और 
तम विषयहीन, अतः अतृप्त+ थे | 6 

जीवके चित्तमें जो ज्ञान था वह जीवविषयक था। जीव अपनेको 
जानता था किन्तु यह ज्ञान परमात्मावस्थाके अस्मिता-मैं हँ--रूपी 
शञानसे भिन्न था। जीवके ज्ञानमें विशेषता यह थी कि वह अपनी प्रथक्‌ 
सत्ताको जानता था। पाथक्यका ज्ञान तभी होता है जब अपनी सत्ताके 
साथ-साथ अपनेसे भिन्न किसी एष्ठभूमिका भी ज्ञान रहता है। यह भले 
ही स्पष्ट न हो कि अपने सिवाय क्या है परन्तु कुछ है, ऐसा प्रतीत हुए 
बिना पार्थक्यकी अनुभूति नहीं हो सकती । जीवकों इस अवस्थामें जो 
ज्ञान हो रहा था वस्तुतः उसके तीन अक्ष थेः--- 

है-अहम्‌ है-अस्मत्‌ है। 

न-में है-अनहम्‌ है-युष्मत्‌ है-- मुझसे व्यतिरिक्त कोई पदार्थ है। 

में नन्‍में नहीं है-अहम्‌ अनहम्‌ नहीं है-अस्मत्‌ युष्मत्‌ नहीं है | 

में ओर न-में एक दूसरेसे भिन्न परन्तु सम्बद्ध थे। एक दूसरेका 
परिच्छेदक था, एकके कारण दूसरेका ज्ञान हो रह था। जिस अवस्थामें 
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चित्तम सत्वगुण प्रबल होता है उसमें उसे बुद्धि कहते हैं । जीवात्मा 
बुद्धिते अपना अहण कर रहा था और बुद्धिसे ही अपनेको न मेंसे मित्र 
जान रहा था | में ओर न-मेंमें विवेक करना वुद्धिका उस प्रकारका व्यापार 
है जिसे अध्यवसाय कहते हैं । 

न-में अभी अज्ञात था। इच्छाशक्ति उसे ज्ञान ओर अवधारणका 
विष्रय बनाना चाहती थी। इसके लिए यह आवश्यक था कि मेके 
सम्बन्धमें उसको जाना जाय, मेंके साथ उसका सम्बन्ध जाना जाय | 
इसका परिणाम यह होता कि न-मैं समझमें आता ओर परिच्छेदकके स्पष्ट 
हो जानेसे मेंका स्वरूप भी अधिक स्पष्ट होता । गहरे अन्धकारसें प्रकाश 
अच्छा देख पड़ता है। इच्छाकी पूर्तिके लिए प्रयत्न हुआ। बुद्धिसे 
अहड्जार उत्पन्न हुआ | अहड्जार एक ओर तो न-मेंको मेंके साथ सम्बद्ध 
करता है, दूसरी ओर मैंकी प्रथक्ताकों और तीत्र करता है | 

कुछ और कहनेके पहिले दो बातोंकी ओर ध्यान दिलाना आवश्यक 
है। पहिली बात यह है कि न-मैंकी पारमाथिक सत्ता नहीं है। चेतन:के 
लिए कोई उपाधि है तो अविद्या । उसका कोई ओर परिच्छेदक नहीं 
है। अविद्याके कारण ही प्रथझ जीवात्ममाव हुआ है ओर फिर इस 
पार्थक्यकों समझनेके लिए न-मैंकी खोज हुई है। ननमें वुद्धनिर्माण हैं या 
यों कह सकते हैं कि अविद्याकी ही न-मैंके रूपमें प्रतीत हो रही है । दूसरी 
बात यह है कि परमात्मावस्थातक तो अनुभूतिक्रम नहीं था, इसलिए, 
काल भी नहीं था | परन्तु जीवात्माके चित्तमं अनुभूतियोंका पट्परिवर्तन 
होने लगा है। अब अनुभवमें क्रम है, चित्तमें परिणाम होने छगे हैं, इस- 
लिए जीवात्मा कालके क्षेत्रमें है। 

अभी न-मैंका ठीक-ठीक शान नहीं हो रहा था। इसलिए सक्रिय 
इच्छा और संकब्प-शक्तियोने अहक्लासक्ो उस दशामें न रहने दिया। 
वह परिणत हुआ और परिणाम-स्वरूप उसमेसे कई पदार्थ निकले। 
पहिले पदार्थकों श्ञानेन्द्रिय कहते हैं। शानेन्द्रियाँ वस्ठुतः पाँच हैं--शोत्र, 
त्वक्‌ , चक्षु, रछन और घराण । इन शब्दोका अर्थ कान, चर्म, आँख, 
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जिहा और नाक नहीं है। कान आदि तो क्रमात्‌ इन्द्रियोंके शारीरिक 
अधिष्ठान हैं अर्थात्‌ शरीरके वह भाग हैं जहाँसे इन्द्रियाँ काम करती हैं। 
इन्द्रिय चित्तकी न-में ग्राहक शक्ति है, वह शक्ति है जिसके द्वारा नमें 
खींचकर चित्तमें छाया जाता है, ज्ञानका विषय बनाया जाता है। ज्य 
चिपय चित्तके सामने आ गया तब तो ज्ञानेन्द्रियाँ उससे निपट हेंगी 
परन्तु कभी-कभी उसको चित्तका विषय बनानेके लिए और बराबर बनाये 
रखनेके लिए विशेष प्रयात करना पड़ता है। कभी उसको चित्तका 
अविष्य बनानेके लिए भी प्रयास करना पड़ता है। इस प्रकार उसके 
सम्बन्धमें ज्ञान भी बढ़ता है ओर भोक्तृत्वशक्ति भी कृतार्थ होती है। अतः 
अहड्ढारसे शानेन्द्रियके साथ कमरिद्रिय निकली । शानेन्द्रियके द्वारा विष्रय- 
की चित्तपर क्रिया होती है, करें निद्रय के द्वारा विघषयपर चित्तकी प्रतिक्रिया 
होती है| कर्मेन्द्रियों भी पाँच हैं--वबाक, पाणि, पांद, उपस्थ और 
पायु । मनुष्यके शरीरमें जिहा, हाथ, पाँव, जननेन्द्रिय और गुदस्थान 
इनके अधिष्ठान हैं | एक ओर इन्द्रिय निकली जिसे/मन कहते हैं। यह 
ज्ञनेन्द्रिय भी है और कम्मन्द्रिय भी | मन वह काम करता है जो बढ़े 
नगरोंमे टेलिफोन एक्सचेंजसे लिया जाता है। सब तार वहीं आकर 
मिलते हैं | यदि 'क'कों ख'से कोई बात कहनी ह!ती है तो वह सन्देशा 
एक्सचें जमेंसे होकर जाता है | शानेन्द्रियाँ जो ज्ञान मीतर छातो हैं और 
कम्मेन्द्रियां जो सड्भूल्प बाहर ले जाती हैं सब मनमें मिलते हैं । विषयका 
जो स्वरूप शानेन्द्रियोंकि द्वारा अधिगत होता है उसे संवित्‌ कहते हैं। 
वह--संवित-- मनमें होता है। फिर अहड्लार उसको पुराने ज्ञानमण्डारसे 
मिल्मता है, मेंके साथ उसको सम्बद्ध करता है, तब बुद्धि अध्यवसाय 
करती है। यदि वह भोगानुकूल प्रतीत हुआ तो उसे ज्ञानका विषय 
बनाये रखनेके लिए, अन्यथा शानका अविषय बनानेका, प्रयास होगा | 
यह सड्ूत्प बुद्धिसे मनके द्वारा कम्मरिद्रियोतक पहुँचता है। मन संवित्‌ 
और सड्जूल्पके बीचका सम्बन्धन्सूज है | 

न-मैंकी सत्ताका ज्ञान तो जीवात्माकों आरम्भते ही था, किन्तु वह 
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ज्ञान अस्पष्ट, असम्पूण था । उसको पूर्ण करनेके लिए ही चितकी आकु- 
ढता उसको परिणत कर रही थी ओर ज्ञानेनिद्रयादिकी उच्चत्ति कर रहीं थी । 
इसलिए इनके साथ ही अनहम--न-में--का प्रथम स्पष्ट ज्ञान भी उत्नन्न 
हुआ। चित्तमें श्रोत्रेन्द्रियके द्वारा प्रथम संवितू-शब्इ--की उद्मत्ति हुई । 
संवितोंकोीं तन्‍्मात्रा भी कहते हैं क्योंकि उनके द्वारा उसका- अज्ञात न- 
मैं, युष्मत--का मान, शान; होता है। 


४. आदिशब्दाधिकरण 


मूलप्रकृतिति हम इन्द्रिय, मन ओर शब्द तन्मात्रातक पहुँचे हैं । 
विकासकी यह अवस्था उस भौतिक जगतका प्रवेश-द्वार है. जिससे हम 
परिचित हैं | 

श्रोत्रेन्द्रिय और शब्दके सम्बन्धमेँ न केवल अशिश्षितों प्रत्युत 
पण्डितोंमें भी बहुत श्रम फेछा हुआ है। इस भ्रमका कारण यह है कि 
निगमागम पढ़ तो छिये जाते हैं. परन्तु उनके अर्थवों समझनेका प्रयत्न 
नहीं किया जाता | निदिध्यासन करनेका तो नाम भी नहीं लिया जाता । 
सम्यक्रपेण मनन भी नहीं होता। इसलिए वाग्जाल्का विस्तार 
बढ़ता जाता है, विकल्प-परिवारमें वृद्धि होती जाती है ओर एक ओर 
शासत्र हास्यास्पद बन जाता है दूसरी ओर पढ़ने-पढ़ानेवाले सत्यसे दूर 
होते चले जाते हैं | 

शब्दका अर्थ स्वन--उस प्रकारका संवित्‌ जो दो क्षेत वस्तुओं के 
ठकरानेपर होता है-माना जाता है ओर श्रवणन्द्रिय उसका ग्राइक 
मानी जाती है | यह बात ठीक है परन्तु स्वनक्ा क्षेत्र तो बहुत संकुचित 
है| वैज्ञानिक प्रयोगोंसे सिद्ध है कि यदि किसी प्रकारके आघातके कारण 
कोई वस्तु प्रकम्पित हो उठे और उसके चारों ओर कोई ऐसा ठोस या 
तरल माध्यम हो जो हमारे कानतक पहुँचता हो तो उस माध्यममें एक 
प्रकारकी लहर उत्पन्न होती है जिसके फल्स्वरूप इसको स्वन संवित्‌ होता 
है । हमारे नाडिसंस्थानकी बनावट ऐसी है कि यदि बस्तुका कम्पन लग- 
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भग सोलह बार प्रति तेकण्डसे कम या लगभंग पचास हजार प्रति सैकण्डसे 
अधिक हो तो स्वरन नहीं सुन पड़ता । सद्भीतके मूल सप्तकमें पडजसे 
निपादतक जो त्वर आते हैं उनके आनुषज्लिक कम्पनोंकी मात्रा दो तो 
उप्पन ओर चार सो अस्सी बार प्रति सेकण्डके भीतर है| जहाँ कोई ठोस 
या तरल माध्यम नहीं है वहाँ कम्पन भले ही हो परन्तु स्वन नहीं था 
सकता | सूर्य, चन्द्र, नक्षत्र आदिसे हमको प्रकाश मिलता है स्वन नहीं । 
किन्तु पोथियोंके आधारपर पण्डित-सम्प्रदाय शब्दका सम्बन्ध आकाजशसे 
जोड़ता है जो स्वंथा अवैज्ञानिक जान पड़ता है । 

जो स्वन कानसे सुन पड़ते हैं, चाहे वह मनुष्य या पशुफ्क्षीकी बोली- 
के अज्ञ हों या आहत जड़ वस्तुओंसे उत्न्न होते हों, उनको हम मुँहसे 
भी बोल सकते हैं | ऐसे स्वनोंके समूहकों बेखरी वाणी कहते हैं परस्तु 
जिसको दर्शनमें शब्द कहते हैं वह वेखरीसे अधिक है। 

चित्त क्ुब्ध था, चशञ्चछ, अखिर था। तीनों गुण, तीनों शक्तियाँ, 
जाग्रत थीं | एकका तिरोमाव, दूसरेका प्रादुर्भाव, हो रहा था। यही चित्त 
परिणामी, परिवर्तनशीलछ, होनेका हेतु हैं। न-मैंको पूर्णतया जानने और 
भोगनेके लिए आकुछता थी। यह ननमें चित्तके बाहर कहीं नहीं था; 
जैसा कि हम पिछले अधिकरणमें कह आये हैं, बुद्धिनिर्माणमात्र था फिर 
भी उस अवस्थामें चित्त उसे विषय बनाना चाहता था, उसको 
समझना चाहता था । जिसके जाननेके लिए उत्सुकता थी, तनाव था, 
वह स्वयं चित्तके भीतर था । इसलिए जब वह पहिले पहिले जाना गया 
तो चशञ्जल्ताके रूपमें। अपनी चञ्चल्ताका निक्षेप न-मेंमें करके चित्तने 
पहिले यह जाना कि नन्‍में चशञ्लछ, अस्थिर, है। पहिला संवित्‌ अस्थिरता, 
परिवर्तनशीलता, का हुआ | इसीका नाम शब्द है। जो इन्द्रियं इसका 
ग्रहण करती है उसका नाम श्रोत्रेन्द्रिय है । 

यह अस्थिरता उन सब पदार्थों भी है जिनसे हमको स्वन नहीं 
मिलते | इसका तात्पय्य॑ यह है कि प्रत्येक भौतिक पदार्थ प्रत्येक क्षणमें 
रब्दायमान है, परन्तु हमारी श्रोत्रेन्द्रिययों जिस शरीररूपी उपकरणसे काम 
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लेना पडता है वह इस दब्दसमूहके अधिकांशकों अग्रह्त बना देता है। 
केवल वह थोड़ासा भाग सुन पइता है जो इस शरीरके हो समान छोटि- 
बड़े पिण्डोंके आहत होनेपर निकछता है। स्वन ही एक ऐसा संबित्‌ है 
जिससे हमको वस्तुओंकी चशञ्चछ अवस्थाका परिचय मिलता है| योगियोंका 
ऐसा कहना है कि जब प्राण किश्वित्‌ ऊरध्व॑मुख होता है तो इन्द्रियोंका 
गरीरगत बन्धन भी शिथिल पड़ जाता है। उस समय शभ्रोत्रेन्द्रिय अनाहत 
शब्द-- बिना आधघातके, सहज शब्द--का ग्रहण करती है। उस समय 
भौतिक पदार्थोकी सहज चञ्चछताका संवित्‌ होता है। यह संवित्‌ उन 
रुपादि दूसरे संविर्तोके अतिरिक्त है जो हमको भूतोंसे प्राप्त हेते हैं। उस 
आदिम अवस्थामें तो कोई भूत नहीं था, कोई दूसरा संवित्‌ हो नहीं 
सकता था, केवल शब्द था। भरोजरेरिद्रयः उसके मूल रूपका अहृण कर 
रही थी । मूलरूप इसलिए कहता हूँ. कि भोतिक वस्तुओंमें चम्चल्ताके 
भी स्वभावतः अनेक भेद पाये जाते हैं, इसलिए वेखरी वाणीमे व्यज्ञनीय 
स्व॒रोंसे लेकर अहक्लारसे निकले आदिशब्दतक स्थूल सूक्ष्म शब्द 
संवितोंकी अपार राशि है। हमारे सारे गानवाद्य डसके सामने तुच्छ हैं । 
आदिशब्दको योगियोंने अनेक नाम दिये हैं। वही अ.दिशब्द, उद्गीथ, 
प्रणव, स्फोट, तार, अजपा, नाद, सत्यनाम, परावाणी, गगनगिरा, 
नीरवताकी बोली, लोगोंस और सुल्तानुल अजकार है | 

आदिशब्दको “कार भी कहते हैं । 3>कारके अ, उ आर म्‌ 
तीन अछ् कह्ढे जाते हैं| इन तीन अक्षरोंके अनेक प्रकारसे अर्थ किये जाते 
हैं। इस सम्बन्धमें छोगोंने बड़ी-बड़ी पुस्तक लिख डाली है। परन्तु यह 
सब शाख्त्रार्थकी बातें हैं, जिनमें उठझकर नासमझ अपना समय नष्ट करते 
हैं। सच्चा “कार वह है जो अनुच्चार््य है। इसीलिए छान्दोग्य 3पनिषत्‌मे 
लिखा है कि देवगण उद्गीथकों जब सब जगह दुँढकर हार गये तब वह 
उनको प्राणमें मिला । 

शब्द समस्त भौतिक जगतूमें व्याप्त है इसलिए श्रोत्रेन्द्रिय अन्य सब 
इन्द्रियोंसे बछवती तथा सूक्ष्मग्राही है। कम्पन तो सोलह बार प्रति सेकण्डसे 
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कम और पफ्चास हजार बारसे अधिक भी होता होगा पर हमको" उसका 
पता नहीं छगता | उस अवस्थामें वस्तु हमारे लिए अज्ञात रहती है। 
जब कम्पनका वेग बहुत बढ़ जाता है तब तापको अनुभूति होने ढगती 
है और वेग और बढ़नेपर प्रकाशकी | किन्तु यदि वेग बढ़ता ही जाय 
तो हमारी इन्द्रियाँ जबाब दे देती हैं । ऐसा प्रतीत होता है कि प्रकृतिने 
हमारे ऐन्द्रिय शानकी छड़ी कई जगहोंसे तोड़ दी है। वस्तुतः ऐसा नहीं 
है। शब्दकी अनुभूति बराबर हो सकती है। आवश्यकता इस बातकी है 
कि श्रोत्रेर्द्रिय उस दासतासे मुक्त की जाय जो शरीरने उसपर मढ़ दी है 
विपत्ति यह है कि चित्त भी उसको वेखरी क्षेत्रके स्वनोंके पीछे दोड़नेसे 
छुड्टी नहीं देना चाहता । 


५. भूतविस्ताराधिकरण 


चित्तमें शब्द संवित्‌ हुआ इसलिए बुद्धिमें यह प्रतीत हुआ कि 
नन्मैं शब्दवान , चाग्वल्य--अस्थिरता, परिंवर्तनशीकृता--लिझ्ञवाला है | 
शब्दलिड्ञी न-मेंका नाम आकाश है। सारी चश्चछता, सारी अस्थिरता, 
सारी गतियोंका आस्पद यह आकाश वहीं पदार्थ है जिसको दिक्‌ नामसे 
भी पुकारा जाता है। हम द्रव्याधिकरणमें देख चुके हैं कि बुद्धि संवितोंसे 
उनके हेतुओँका निर्माण किया करती है। आकाश प्रथम बुद्धिनिर्माण था । 

न-मैंसे--जों अब शब्दवान आकाश था--दूसरा संवित्‌ त्वगिन्द्रियके 
द्वारा प्रात हुआ। इसको स्पर्श कहते हैं। स्पर्श और त्वक॒के सम्बन्ध 
भी कुछ उसी प्रकारकी भूछ होती है जेसी शब्द ओर श्रोत्रके सम्बन्धमे 
की जाती है। साधारणतः स्पशंका अर्थ होता है छूना, इसलिए स्पर्शके 
कठिन और कोमल दो भेद किये जाते हैं। तापमान-मेंदसे स्पशकों शीत 
और उष्ण कहते हैं। परन्ठ स्पशंका क्षेत्र इससे व्यापक है। विज्ञानके 
अनुसार शक्ति एक है। वही कभी तापके रूपमें अनुभूत होती है, कभी 
प्रकाशके, वही नाडियोंमें दौड़ती है, मांसपेशियोंकों कार्यकुशल बनाती है, 
रासायनिक क्रिया कराती है, तार और बेतारकों चलछाती है। उसके कुछ 


नानत्वका प्रचार थू ७ 


प्ेदोंकां अपरोक्ष अनुभव हमको होता है, कुछका नहीं । जो अनुभव होते 
हैं उनको हमने ताप और प्रकाश जैसे नाम दे रखे हैं । 

यदि यह बात ठीक है तो हम फिर वही अभियोग प्रकृतिपर छुगा 
सकते हैं कि उसने कई बातें हमसे छिपा रखी हैं। उनको जाननेके 
लिए कोई इन्द्रिय नहीं है, न इन्द्रियके अभावमें संवित्‌ हो पाता है। 
वत्तुतः यह अभियोग ठीक नहीं है। संवित्‌ होता है। यह संवित्‌ हमारे 
साधारण जीवनमें ताप ओर उससे भी नीचे उतरकर काठिन्यरूपी होता 
है पर इसके सूक्ष्म भेद मी हैं, इनका भो ग्रहण त्वग्िन्द्रिय करती ह्ै। 
जब वह दरीरके बन्धनसे छुव्कारा पाती हैं तो सूक्ष्म स्पशके संवित्‌ 
होते हैं । 

जिस प्रकार शब्दसे आकाशनामा बुद्धिनिर्माण हुआ उसी प्रकार स्श 
तन्मात्रासे वायु नामका बुद्धिनिर्माण बना । झब्दस्पशवान्‌ न-मैं वायु है ! 
वही प्राण है, वहीं विद्य॒त्‌ है, वही वह शक्ति है जो अनेक दूसरे रूपोसे 
भौतिक*जगतको परिश्वाल्ित कर रही है। 

अब अधिक विस्तारसे लिखना अनावश्यक है। वायुसे चक्षुरिन्द्रिय 
द्वारा रूप संवित्‌ हुआ और रूपसे शब्द-स्पर्श-रूपवान्‌ तेजनामा बुद्धि- 
निर्माण बना । तेजसे रसनेन्द्रिय द्वारा रस संवित्‌ हुआ और रसते शब्द- 
स्पर्श-रूप-रसवान्‌ अप्‌ नामका बुद्धिनिर्माण हुआ। अपसे घाणेन्द्रिय द्वारा 
गन्ध संवित्‌ मिछा और गन्धसे शब्द-स्पर्श-रूप-रस-गन्धवती श्षिति बुद्धि- 
निर्माण बनी । इस प्रकार सब भूर्तोंकी उत्पत्ति हो गयी। फिर तो भूतेके 
विभिन्न मात्राओंमें मिलनेसे यह विश्व, यह भौतिक जगत्‌ , बना जो हमारे 
दैनिक जीवनका क्षेत्र है। भूतोंके मिलनेसे नये संघा्तोंका वनना और 
उनके बिखरनेसे पुराने संघातोंका द्ूटना निरन्तर जारी है। यही हमारा 
युष्मतू प्रपत्च है । 

भूतोंका यह क्रम आजकलकी वैज्ञानिक विचारधाराके अनुकूल 
प्रतीत होता है। इसमें आश्चर्यकी कोई बात नहीं है। परन्तु यदि 
आगे चलकर वैज्ञानिक सिद्धान्तोंमें कुछ संशोधन हो तब भी दार्शनिक 
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क्रम यही रहेगा। यह हो सकता है कि वैज्ञानिक शोधके और बदनेसे' 
इमको भूतोंके स्वरूपको समझनेमें और सहायता मिले । इस स्ल्पर 
इतना जान लेना पर्य्यात है कि भूतोंमें सबका मूल वायु है और उसके 
स्पर्श संवित॒कों ग्रहण करनेवाली इन्द्रिय त्वक्‌ है। वायुका स्थूलीमूत 
रूप, जो रूप संवित्‌ द्वारा चक्षुरिन्द्रियग्राह्म है, तेज है। तैजस अवखामें 
तत्वोंका विभाग नहीं हुआ है। जब तेज घनीभूत होता है तो पथक तत्व 
बनने छगते हैं। उस रूपको अप कहते हैं और उसके रससंवितकी ग्राहक 
इन्द्रिय रसना है | पिण्डीभूत अप क्षिति कहलाता है | उसके गन्ध संवित्‌का 
प्राणइन्द्रिय ग्रहण करती है। 
भूतोंकी पारमार्थिक सत्ताके सम्बन्धमें श्रम न होना चाहिये । 
अविद्याके कारण जीवात्मा अपनेको जीवात्मा--परिं च्छिन्न, प्रथक्‌ व्यक्ति-- 
मानता है। अविद्या उसके भीतर है पर वह अपने परिच्छेदकको द्न्ढ़्ता 
है, उसको जानना चाहता है। चित्त क्षुब्ध, आकुलछ, होता है, बुद्धिसे 
अहड्डारकी सृष्टि होती है ओर अहड्जारसे इर्द्रियों और मनकी | इ्न्द्रिय 
ओर मनके द्वारा चित्तमें अनेक संबित होते हैं अर्थात्‌ वह अनेक प्रकारसे 
उस पदार्थओों ज्ञान और मोगका विषय बनाता है जो सदासे उसके 
भीतर है| प्रत्येक संवितके अनुसार उस पदार्थ, उस न-में, का नया' 
ज्ञान होता है, और बुद्धि उसके विषयमें एक नयी कल्पना करती है 
बुद्धिके यह निर्माण ही आकाशादि हैं। ऐसा कह सकते हैं कि जो- 
शातृत्वादि योग्यतात्रय अपनी साम्यावस्था या शुद्धावस्थामें चेतना, ब्रह्म, 
रूप हैं, वही सक्रिय अवस्थामें चित्त हैं और वही घनीभूत होकर भूत हो 
गयी हैं। जो ज्ञाता है, वही ज्ञानका साधन है, वही शेय है। यह त्रिपुटी 
अविद्याकृत है, जड़चेतनका भेद अविद्याकृत है, अस्मत्‌-युष्मतविभाग 
अविद्याकृत है । 
प्रथम खण्डके सेन्द्रिय प्रत्यक्षाघिकरणमें इस समस्याकी ओर ध्यान 
आइष्ट किया गया था कि भौतिक वस्तु और अभौतिक चित्तमें क्रिया- 
प्रतिक्रिया किस प्रकार होती है। अब इस बातके समझनेमें कोई 
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कठिनाई न होनी चाहिये। वस्तु संवित्‌ मात्र है ओर संवित्‌ चित्तका 
परिणाम है अतः वस्तु ओर चित्तका सम्बन्ध वस्तुतः परिणाम और 
परिणामीका सम्बन्ध है जिसका होना स्वाभाविक है। इसके अतिरिक्त 
जो पदार्थ चित्त है वही भोतिक वस्तु है। दोनों शक्तित्रयात्मक, गुणत्रया- 
तमक, अतः सजातीय हैं। सजातीयोंका मिथः प्रभावित होना स्वामाविक 
है। दोनोंमें भेद इतना ही होता है कि चित्तमें सत्व ओर रजकी मात्रा 
अधिक होती है; भूत; विशेषतः क्षिति, में तमकी प्रधानतां होती है। 
इसलिए वह अपेक्षया जड़ प्रतीत होता है। 
६. संविद्देषम्याधिकरण 

यहाँ यह शड्ग हो सकती है कि जगतके विकासका जो क्रम दिखलाया 
गया है उसके अनुसार सब जीवोंके संवित्‌ एकसे होने चाहिये। इसका 
उत्तर यह है कि यदि जगतकी उत्पत्तिकी कोई निश्चित तिथि होती तो 
उससे किसी भी निश्चित कालके बाद सब जीवोंके चित्तोंके एकसे होनेकी 
सम्भावना हो सकती श्री । परन्तु जगत्‌ कहाँ, कब हुआ ? उसको प्रतीति 
तो अविद्याजनित है। अमुक तिथिसे अविद्या आरम्म हुई यह नहीं कहा 
जा सकता, क्योंकि अविद्यास्पशके लिए कोई हेतु नहीं हो सकता। ब्रह्म 
जैसा था बेसा है। अविद्या अनादि है। जगत्‌की उत्त्ति नहीं हुई; 
प्रतिक्षण होती है । 

जीवात्माकी प्रथक्‌ सत्ता नहीं है परन्तु अविद्याके कारण वह अपनेको 
पृथक मानता है। उसकी यह श्रान्ति अनादि है। आजतक उसने करोड़ों 
शरीर घारण किये और छोड़े, असंख्य संवितोंका अनुभव किया, असंख्य 
ज्ञानों, इच्छाओं और सड्ड॒त्पोंके संस्कार उसके चित्तमें सद्धित हैं । यह सब 
होते हुए भी यदि सब जीवोंके चित्त किसी क्षणविशेषमें एकही अवस्थामें 
हों तो यह सचमुच आश्चर्ग्यका विषय होगा । 

७, जगन्मिथ्यात्वाधिकरण 

अस्मत्‌ और युष्मत॒की समष्टि ही जगत्‌ है। हमने जगत्‌का विश्लेषण 

किया और इस परिणामपर पहुँचे कि अस्मत्‌ ओर युष्मत्‌ , समस्त जगत; 
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जाता, ज्ञान और शेय यह सब ब्रह्म है। ब्रह्म चिन्मय है, एक है, अदय 
है, दिकालातीत है। वह अवधारणका विषय नहीं है। जहाँतक मैं और 
बह- की ग्रतीति होती है, समझने ओर समझानेका अवकाश रहता है, 
वहातक माया, अविद्या, है। इसीलिए उपनिषदें कदती हैं, जो उसको 
जानता है वह नहीं जानता, जो नहीं जानता वह जानता है | 

तो फिर क्‍या जगत्‌ मिथ्या है! इस प्रश्नके दो उत्तर हैं, हाँ और 
नहों । जगत्‌ उतना ही सत्य और उतना ही मिथ्या है जितना कि रस्सीमं- 
का सर्प । रस्सी ही सर्प है इसलिए सर्प सत्य है, वहाँ सर्प नहीं है इसलिए 
मिथ्या है। जगतका जो रूप प्रतीत होता है वह तो मिथ्या है परन्तु है वह 
ब्रह्मते अभिन्न, इसलिए सत्य है | 

दाशनिकके मुँहसे जगतके मिथ्यात्वकी बात सुनकर कुछ छोग उस- 
पर यह आश्षिप करते हैं कि वह मनुष्योंको "निकम्मा बना देता है। में 
निकम्माका ठीक-ठीक अर्थ नहीं जानता परन्तु इतना समझता हूँ कि यह 
कोई बुरी चीज माना जाता है। यदि मेरा अनुमात्र ठीक है तो बेचारा 
दाशनिक निर्दोष है। वह सच्ची बात मात्र कह देता है, यदि कोई सत्यका 
दुरुपयोग करता है, तो इसके लिए. डसका दायित्व नहीं हो सकता । 

फिर भी इस प्रसज्ञमें दो बातें दार्शनिक कह सकता है। जगतके 
स्वरूपको जाने बिना काममें छगे रहना कोई बुद्धिमानीकी बात नहीं है। 
यदि दाशंनिकसे जगत्‌कों मिथ्या जानकर लोगोंकी कर्म्मदिशा बदल जाय 
तो बह अपनेको कृतार्थ मानेगा | हिरन मरीचिकाके पीछे दौड़ता है; यह 
क्या बहुत बुद्धिमानीका प्रमाण है? यदि उसे यह विदित हो ज्ञाय कि 
जिसे में जल समझ <रहा हूँ. वह बालू है और ऐसा जानकर वह उघर 
दोड़ना छोड़ दे तो क्या उसका यह निकम्मापन निन्‍्दाह होगा ! तेलीका 
वैछ दिन भर चल्ता रहता है; क्‍या उसका यह गतिशील रहना प्रगति, 
उन्नति; बुद्धिमत्ताका लक्षण है ? केचछ कुछ करते रहना प्रशंसनीय नहीं 
हो सकता । जो काम परिस्थितिके अनुकूल है, वहीं अच्छा है। जो काम 
परिस्थितिसे असद्भत है उससे विरत हो जाना, इस दृष्ठिसे निकम्मा हो 
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जाना, बुद्धिमानीका सूचक है। बहुतसे ऐसे काम जो जगतके सत्य 
होनेकी दशामें उचित होते उसको असत्य जान लेनेपर अकरणीय प्रतीत 
होंगे। हिरनको झुगतृष्णिकाकी ओरसे पराछ्ाख होकर सच्चे जलकी खोज 
करनी चाहिये । जिन कामोंसे ब्रह्मप्राप्तिमें सहायता मिले वह तो ठीक हैं, 
शेष फेसानेवाले हैं । उनको जितना ही छोड़ा जा सके उतना ही 
श्रेयस्कर होगा । 

परन्तु एक चेतावनी भी देनी है। जगत्‌ मिथ्या है, जगत्‌ मिथ्या 
है, कहनेसे काम नहीं चलता । करम्ममात्रका सहसा परित्याग नहीं किया 
जा सकता । केसे कर्म करणीय हैं, इस विषयमें हम आगे चलकर धघर्म्मा- 
ध्यायमें विचार करंगे, परन्तु कम्मसे हाथ खींच लेनेपर भी चित्तमें 
वासनाओंका विशाल जगत्‌ बना रहता है। जबतक यह जगत्‌ बना हुआ 
है तबतक कम्मंसे विरत होना निर्थंक है। कम्म इस प्रकार करना 
चाहिये कि अविद्याका बन्धन क्षीण हो । देह ओर चित्त भले ही बन्धन हों 
परन्तु इनको बन्धन पैकारना मात्र पर्य्यात्त नहीं है, इनसे बन्धनकों ढीला 
करनेका काम लिया जा सकता है। यदि किनारेपर खड़ा मनुष्य पानीमें 
गिर पड़ता है तो यह सोचकर नहीं रह जाता कि मेरा पानीमे गिरना 
मूखता थी, मेरा पानीसे कया सम्बन्ध, में तो किनारेका रहनेवाला हूँ । 
जो ऐसा सोचकर हाथ बाँघ लेगा उसे पानी ले ड्रबेंगा | समझदार मनुष्य 
तैरता है, पानीमें हाथ-पैर मारता है, पानीको ही पानीसे बाहर निकलनेका 
साधन बनाता है। तभी वह पुनः किनारेपर आ लगता है । 

यदि निरथंक कार्मोंसे विरत होकर आत्मशान-साधक कार्मोमें छूगना 
निकम्मापन हो तो दार्शनिक निकम्मेपनका समर्थक है । 


छठोँ अध्याय 
नानात्वका सझ्लोच 


एक ब्रह्मसे नानाव्मक जगतका प्रसार किस प्रकार हुआ है यह तो 
हमने देखा । इस सम्बन्धमें यह प्रशनन अगत्या उठता है कि कमी इस 
नानात्वका सड्लोच भी होता है या नहीं! चूंकि नानात्व सत्य नहीं है 
वरन्‌ प्रतीतिमात्र है इसलिए इस प्रश्नका रूप यह हुआ कि कभी इस 
नानात्वकी प्रतीतिका छोप होता है या नहीं | 
नानात्वकी जड़ अविद्या है, यह जड़ कर्मसे नहीं कट सकती। 
कम्मके सम्बन्धमें हम अगले अध्यायमें विस्तारसे विचार करेंगे किन्तु यह 
स्पष्ट है कि कर्म अविद्याका विरोधी नहीं हो सकीता। अच्छेसे अच्छा 
कम्म हो पर वह नानात्वके आघारपर ही किया जा सकता है और कुछ 
न कुछ संस्कार छोड़े बिना नहीं रह सकता । संस्कारसे नानात्वकी जड़ 
और पुष्ट होगी। यदि वासनाके ऊपर उठकर कर्म्म किया जा सके तब तो 
वह बन्धनकों दृढ़ न करेगा परन्तु जबतक आयत्मसाक्षात्कार नहीं होता 
तबतक पूर्ण वेराग्य नहीं हो सकता। जैसा कि हम अगले अध्यायमें 
देखेंगे, कम्मका बहुत बड़ा महत्व है। इस महत्त्वकी ओर प्रथम खण्डके 
चित्तप्रशादाधिकरणमें सड्त किया गया है। परन्तु कर्म खतः अविद्याको 
मिटा नहीं सकता | 
श्रवण भोर मनन--सच्छास्र-विचार, दाशंनिक वाड्ययका अनु- 
शीलन--भी अविद्याकों दूर नहीं कर सकता । शास्र जगत्‌की असारताकों 
समझा सकता है, उसकी ब्हासे अभिन्नताको समझा सकता है परल्तु 
समझना एक बात है, अनुभव करना दूसरी बात है। समझना-समझाना 
नानात्वके भीतर होता है। शाम््रमें ब्रह्म हू ढना भुसमें अन्न ह्ठना है! 
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तकसे अतक्यकोीं पकड़नेका प्रयास करना कनिशासे दूर्य्यको स्पर्श करनेके 
प्रयत्नसे भी बढ़कर दुःसाहस है। इसका तात्यय यह नहीं है कि मनन 
व्यर्थ है। वह चित्तको अनुकूल बनानेमें और दूसरोंके अनुभवसे छाभ 
उठानेमें सहायक होता है। जो आत्मसाक्षात्कारकी कोटितक नहीं पढ़ुँचा 
है उसके लिए खाध्याय--शाखानुशीलन--और मनन बहुत ही आवश्यक 
है पर इससे भी नानात्व दूर नहीं होता | 

अविद्याका प्रतिषेध विद्यासे होता है। जो नानात्व अविद्यासे उत्पन्न 
हुआ है वह विद्यासे ही जा सकता है। विद्याके दो भेद हैं, परा ओर 
अपरा । अपरा विद्या शासत्र ओर योगिजनके उपदेशसे आरम्भ होती है | 
उससे नानात्व-बुद्धि धीरे-धीरे क्षीण होदो है ओर जगत्‌का वास्तविक रूप 
कुछ-कुछ समझमें आने लगता है। अपरा विद्याके ही भोतर वह अनुभव 
हैं ज्ञो सम्प्रशात समाधिमें होते हैं। समाधिकी भूमिकाओंमे ज्यो-ज्यों गति 
होती है त्यो-ल्यों नानात्व पतला पड़ता जाता है। अत्मिता समाधिके 
अन्तमें नानात्व और अपरा विद्या दोनोंका साथ ही अन्त हो जाता है। 
अपरा विद्या वह आग है जो कूड़े-करकटको जलाकर आप भी झान्त हो 
जाती है। आत्मसाक्षात्कार परा विद्या है जिसमें माया पूर्णतया शान्त 
हो जाती है। 

इस अवस्थाकों नयमेदसे कई नामोंसे पुकारते हैं । अविद्ाके 
बन्धनसे छुटकारा मिल जाता है इसलिए यह मुक्तिया मोश्व है; अस्मिताका 
दीपक बुझ जाता है इसलिए यही निर्वाण है | 

शास्त्र और आत्मसाक्षात्कारके बीचमें ऐसी कई अवस्थाएँ हैं जिनमें 
अविद्याका पर्दा अंशतः हट जाता है ओर नानात्वका स्यूनाघिक छोप हो 
जाता है। उनका थोड़ासा निरूपग अनुचित न होगा | 


१. सुषुप्त्यधिकरण 


स्वस्थ मनुष्य प्रतिदिन कुछ देरके लिए गहरी नींद सो जाता है | 
जो ऐसा नहीं कर सकता वह अपनेको अभागा मानता है। सुपृस्िमें 
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भोकतृत्व और कर्तृत्व शक्तियाँ निष्किय हो जाती हैं, ज्ञातृत्वम॑ हस्कीसी 
सक्रियता रहती है। इस अवस्थासें नानात्व छुप्तप्राय हो जाता है। अनु- 
भूतिक्रम नहीं रहता, सोनेवाला काछके बाहर हो जाता है। परन्तु सुषप्ति 
बहुत देर तक नहीं रहती । जागनेके साथ ही पुराने संस्कार फिर बलवान 
हो जाते हैं ओर नानात्वकी प्रतीति पूरवंबत्‌ होने लगती है । 


२. महाप्रस्याधिकरण 


यों तो विशेष कारणोंसे किसी व्यक्तिकी किसी समय भी नींद छूग 
सकती है किन्तु कुछ ऐसी परिस्थिति होती है कि रातमें एक ही समय 
लाखों मनुष्य सोये देख पड़ते हैं। सब एक दूसरेसे पृथक्‌ हैं पर सबके 
व्यक्तित्व खोये हुएसे रहते हैं। कभी-कभी ऐसा होता है कि ऐसी अवस्था 
दीघ॑काल्के लिए बहुतसे जीवॉंकी हो जाती है। ज्योतिषी निश्चयके साथ 
नहीं कह सकता कि किन खेचर पिण्डॉपर जीवधारी रहते हैं। सब प्राणियों- 
के. शरीर परथिवीपर रहनेवार्लोंके समान हैं, यह बात क्‍यों मानी जाय ! 
ऐसी परिस्थिति उत्पन्न हो सकती है जिसमें एक दूसरेसे सम्बद्ध बहुतसे 
पिण्ड एक साथ नष्ट हो जायें या बसनेके योग्य न रह जायें। सूख्यंको 
किसी प्रकारका आधात पहुँचनेसे सोर मण्डलछके सारे ग्रहोँकी यही गति 
होगा । सूर्य्य धीरे-धीरे ठण्डा हो रहा है। एक दिन उसकी ठण्डक 
इतनी बढ़ जायगी कि यदि उस समय उसके साथ कोई ग्रह बच रहा तो 
वह हम जैसे प्राणियोंके बसनेके अयोग्य हो चुका होगा | सूर्य्य आकाश- 
गड्जामें है। यदि इस नीहारिकाके उस प्रदेशमें, जिसमें सूझ्य इस समय है, 
कोई क्षोम उत्पन्न हो तो सूर्य और उसका परिवार नष्ट हो जायगा ॥ 
क्षोम होगा या नहीं, यदि होगा तो कब ओर कैसे होगा, यह सब हमः 
अभी नहीं जानते | विज्ञानकों ऐसा प्रतीत हो रहा है कि बायुकी सक्रियता 
कम हो रही है अर्थात्‌ धीरे-घीरे सारे भौतिक पिण्ड निश्चेष्ट, गतिहीन, 
होते जा रहे हैं। यदि ऐसा है तब भी सम्भवतः एक दिन इनपर प्राणी न 
रह सकेंगे । परन्तु जीव नष्ट नहीं होते, वह प्रसुससे हो जाते हैं। ऐसी 
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दक्शाकों जिसमें जगतका बहुत बड़ा भाग नष्ट या बसने--जीवोंके भोग-- 
के अयोग्य हो जाता है महाप्र्य कहते हैं। महाग्रल्यमें उस खण्डके जीव 
हिरण्यगर्म में निमजित रहते हैं । जब फिर परिस्थिति अनुकूल होती हैं--- 
और अनुकूल परिस्थितिका पुनः स्थापित होना अनिवार्य है, क्योंकि जीवों- 
के मीतर ही तो सारी परिस्थितियोंका भण्डार है--तो नयी सृष्टि होती हैं । 
जीवोंकी ज्ञातृत्वादि शक्तियाँ चिरसुषुप्त नहीं रह सकतीं क्योंकि अविद्या 
तो कहीं गयी नहीं है। शक्तियाँ जब जागरणोन्मुख होती हैं तो जीव 
हिर्यगर्भमेंसे पुनः निकलते हैं। प्रत्येक जीव अपने संस्कार अपने साथ 
छाता है । फिर जिस प्रकार पिछले अध्यायके भूतविस्ताराधिकरणमें दिख- 
छाया गया है जीव जगत्‌का निर्माण करते हैं | पिछले संस्कारोंके कारण 
जीवोंमें वेलक्षण्य होता है, इसलिए एक ही प्रकारके शरीरसे सबका काम 
नहीं चछ सकता । परिस्थितियों बदलती हैं, सबको अपने-अपने अनुरूप 
शरीर मिल जाते हैं । यों ही सर्ग और प्रतिसगंका प्रशाह चला जाता है। 

महाप्र्य ओरनूतन सृष्टिके बीचमें जितने काल्तक जोब हिरण्ब- 
गर्ममें प्रछीन रहते हैं उतने दिनोंतक उनके लिए नानात्व छप्तप्राय रहता! 
है | परन्तु यह छोप भी आत्यन्तिक नहीं है। उस अवस्थामे भी शान- 
शक्ति काम करती है ओर उसके बाद नानात्वका बृक्ष फिर हरा-भरा 
हो जाता है । 


३. सोन्दर्यानुभूत्यधिकरण 


कुछ ऐसे दग्विषय हैं जिनको देखकर हृदयमें रसका सब्य,र होता हैं | 
गगनचुम्बी हिमाच्छादित गिरिशिखर, समुद्रकी फेनिल उत्ताल तर्ज, प्रपात 
और निर्शर, तारोंसे जगमगाता आकाश, शीतल शकिप्रभा, यह सब 
मनोरम लगते हैं| किसी तूलिकासे निकछा चित्र, किसी कविकी मुँहसे 
निकले कुछ शब्द, चित्तको बरबस अपनी ओर खींच लेते हैं। हम इन 
सबमें जो मनोहारिता पाते हैं उसको सोन्दर्य्य कहते हैं। यह सब अपने- 
अपने दक्ढसे सुन्दर हैं । 
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सौन्दर्य्यके समबन्धमें बृहत्‌ वाझाय है। विशेषज्ञोंने जिन बातोंका 
विवेचन किया है उनमें पड़नेकी हमको आवश्यकता नहों है। यहाँ तो 
सोन्दर्यानुभूतिके विषयमें केवल इस बातपर जोर देना है कि उतर 
अवस्थामें मनुष्य अपनेको भूछ-सा जाता है। द्रष्टाकी इृश्यके साथ तम्म- 
यता हो जाती है ओर दर्शनमात्र रह जाता है। जितनी ही तन्मयता होती 
है उतनी ही गहरी सोन्दर्यानुभूति होती है। सोन्दर्यकी यही कसौटी है 
कि वह चित्तको एकाग्र कर सके । अनुभूति कुछ तो द्रष्टापर निर्भर करती 
है, कुछ दृश्यपर | द्रश् अपनेको जितना ही वासनासे झून्य करता है उतनी 
ही उसको सोन्दर्य्यकी अनुभूति होती है। वासना राग्रात्मक हो या द्वेष- 
रूपा, वह सोन्दर्य्यपर पर्दा डाल देती है। कामी पुरुष सौन्दर्य्यकों न दूँ ढता 
हैन पाता है, वह रति-वासनाकी तृप्तिमात्र चाहता है। जो ऋषसे 
पागल हो रहा है उसके लिए फूलसे कोमल बालकमें भी सौन्दर्य्य नहीं है, 
जिसकी इच्छा कहीं और अटकी हुई है उसके लिए कोई दृश्य सुन्दर 
नहीं हो सकता। जब चित्त अपनेको किसी वस्तुप६ छगा देता है तो 
उसका पूरा ज्ञान होता है, उसका सारा तत्व, सारा रहस्य, आपसे आप 
सामने आता है। नाटकके प्रक्षणका पूरा छाम उसीको मिलता है जो 
स्वयं अभिनेता नहीं होता । ऐसे प्रक्षकको प्रतिक्षण वस्तु-स्वरूपका कोई 
नया अनुभव होता है जो उस मनुष्यको नहीं हो सकता जो उसको भोगका 
साधनमात्र मानता है | 

सोन्दर्य्यानुभूतिकी कुल्ली खोतापत्ति--अपनेको प्रवाहमें डाछ देना-- 
है । सोन्दर्य्य--वस्तुका स्वरूप--तब पूरा-पूरा सामने आता है जब 
सोन्दर्यंकी भी खोज, उसके लिए प्रयास, न हो। ऐसा होनेपर ही बूँद 
उस समुद्रको उन्मुक्त कर देती है जो उसके गर्भमें सतत छिपा रहता है। 
खिले कमल्‍में, बादलोंमेंसे झाँकती ज्योत्स्नामें, उषाके स्मितमें, मयूरके 
दत्यमें, विधवाके मोन रुदनमें, अनाथकी छटी आँखोंमें, विश्वका रहस्य 
भरा है। हम रुदनके सम्बन्धमें सौन्दर्य्य शब्द सुनकर चौंकते हैं। 
यह प्रयोग कुछ असाघारणसा तो है परन्तु हमारे चोंकनेका मुख्य 
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कारण यह है कि हम सोन्दय्यकों भोग्यताका अद्भ माननेके अभ्यासी 
हो गये हैं । । 

जो चित्त किसी भी वस्तुके प्रति अपनेकी इस अवसज्थामें डाल देता 
है उसको उस वस्तुका यथावत्‌ अनुमव तो होता ही है अर्थात्‌ उससे वह 


सब संवित तो प्राप्त होते ही हैं जो अन्यथा त्यक्त रते हैं, बुद्धिकों उसमें 


वह शक्तियाँ मूर्तिमती देख पड़ती हैं जो जगत्‌कों परिचाल्ति 'करती प्रतीत 
हो रही हैं । ऊँचा पहाड़ पत्थरोंका ढेर नहीं है, वह शक्ति है जो गशुरुत्वा- 
कर्षणकों अभिभूत कर रही है, उस ओजका प्रतीक है जो नीचे खोंचने- 
वाली परिस्थितियोंकों ठोकर मारकर ऊपर उठाता है; वसन्तमें कली नहीं 
चटकती, शिशिरमें पत्तियाँ नहीं झड़तीं  ब्राह्मी ओर रोंद्री शक्तियों काम 
करती हैं; कमल-किज्ञस्कके बीचमें भोरा रसपान नहीं करता : छक्ष्मी 
अमृतके कलश लढ़काती है; कुतिया अपने बच्चोंको दूध नहीं पिलाती + 
साक्षात्‌ जगद्धात्री जीवॉमें प्राण डाल रही है। इन शब्दोंका प्रयोग नहीं 
किया जाता, इन शक्तियोंकी कल्पना भी बहुतोंको नहीं होती, फिर भी 
इनका साक्षात्कार होता है। देखनेवाला अपने साधारण जीवनरके ऊपर 
उठ जाता है, भौतिक जगतका कुछ अंश पीछे छोड़ देता है, उसको ऋत 
और सत्यकी कुछ झलक मिल जाती है, नानात्वका कुछ उपशम हो 
जाता है, उस एक पदार्थसे थोड़ा बहुत तादात्य प्राप्त हो जाता है जो 
सबका मूल है। सोन्दर्य्यानुभूति या रसानुभूति एक प्रकारकी समाधि है। 
वह छोग भाग्यवान्‌ हैं जिनकों यह अनुभव प्रांस होता है। एकाघ बार 
स्थात्‌ सबको ही ऐसा हो जाता है परन्तु किसी-किसीको जन्मना यह सिद्धि 
प्राप होती है। ऐसा अनुभव बहुत देरतक नहीं ठहरता परन्ठ जबतक 
रता है तबतक चित्त एक अपूर्व उल्लासमय अवस्थामें रहता है। जो 
लोग अपने इस अनुभवको दूसरोतक पहुँचानेकी क्षमता रखते हैं वही कवि 
और कलाकार कहलनेके पात्र हैं । 

दस्य द्रष्टासे मिन्न नहीं है। अविद्याने ही यह द्वैध उत्तन्न किया है । 
दश्यरूपमें द्रष्टको अपना दर्शन होता है। दृश्यमें जो भी स्थूल सूक्ष्म छक्षण 
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प्रतीत होते हैं वह द्रष्टाकी ही चित्तप्रसूति हैं। अतः जब चित्त एकांग्र 
होता है और रसकी अनुभूति होती है उस समय द्रष्टा अपने ही सूक्ष्म 
रूपको देखता है। द्श्य सिमिट्कर द्रष्टाके पास आ जाता है | 

यों तो विशिष्ट व्यक्तियोंके लिए सत्र सोन्दर्य है परन्तु कुछ बस्तुएँ 
ऐसी हैं जो चित्तकों अपनी ओर जब्दी खींचती हैं। इनमें मौलिक 
शक्तियाँ इस प्रकार व्यक्त होती हैं कि उनका एक बार तो चित्तपर 
प्रभाव पड़ता ही है। ऊँचे पहाड़, समुद्रकी उठती लहरें, खिले फूल, 
नदीका कलकल प्रवाह, नक्षत्रवसना निशा--इनकी ओर चित्त खिंच ही 
जाता है। 

यही बात सच्चे कलाकारकी कृतिमें होती है। कलाकार फोटो नहीं 
खींचता । वह प्रकृतिकी अनुकृति नहीं करता। उसका उद्देश्य यह है कि 
सत्यकी जो झछक उसको मिली है वह दूसरोंको भी मिले। इसके लिए 
उसको भौतिक साधनोंसे काम लेना पढ़ता है और यह साधन अपने 
सहज दोषोको छोड़ नहीं सकते | चज्चल, सक्रिय पर्दीर्थोकोीं धाठु, पत्थर 
या कागदमें बॉघना उनको मार डालना है। उसका कोंशल इसी बातमें 
है कि कलाकी सामग्री कल्के उद्देश्यको कमसे कम व्यवहित कर सके । 
कवि इस बातमें भाग्यवान है कि उसका उपकरण दब्द है। शब्दोंमे 
प्रवाह होता है ओर वह विचार-प्रवाहके प्रतीक होते है। पद्ममें विभिन्न 
उन्दोंकी मात्रा ओर छयके सट्ठटनसे प्राणोंमे रूय उत्पन्न होता है ओर 
इससे चित्तको एकाग्रतामें सहायता मिलती है। शब्दोंका प्रयोग भी ऐसा 
होता है कि बुद्धि ब्योरेकी बातोंमें न उल्झयकर उसी तत्वपर टिके जहाँ कवि 
उसे जमाना चाहता है । 

काव्य दृश्य हो या श्रव्य, कविको विभाव आर स्थायीसे काम लेना 
पड़ता है, अनुभाव और सात्विककों , दिखाना पड़ता है परन्तु उसका लक्ष्य 
. रस ही रहता है। यदि नायक-नायिका या उद्दीपन-सामग्री या रति आदि 
भाव या पात्रोकी चेशए अपने आगे न बढ़ने दें तो कविकी प्रतिभाका 
दोष है। यह सब तो रसके लिए बहानामात्र होना चाहिये । किसी पुरुष- 
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| किसी स््ीके प्रति प्रेम, किसी प्रोषितपतिकाका विलाप, किसी माता- 
का पुत्रकी मत्युपर ऋनदन, किसी महापुरुषकी आत्मबलि, किसी संयमीका 
तप-वर्णनका आधार प्रत्येक दशामें कोई व्यक्तिविशेष ही हो सकता है 
परन्तु चित्त इन उदाहरणोंसे उठकर प्रेम, करुणा, त्याग और वैराग्यके 
निर्व्यक्ति-क्षेत्रोंमे मेंडराने छगता है। श्रोता अपनेमें पात्रकों और पात्रमें 
अपमेकों देखने लगता है; थोड़ी देरके लिए अनुभूतिका घेरा निःसीम ओर 
उसकी गहराई अथाह हो जाती है| 
कलाओंमें सद्घभीतका स्थान सबसे ऊँचा है। सह्जीत साहिलसे भी 
ऊपर उठता है। शब्द अपने अर्थों और ध्वनियोंकों नहीं छोड़ सकते 
इसलिए वह बुद्धिको कुछ न कुछ उल्झाये बिना नहीं रह सकते । सन्जीत- 
में स्वर और तालसे काम लिया जाता है। जिस स्फोय्से भौतिक जगत 
निकला है उसकी पहली अभिव्यक्ति स्वरोंमें हुई, इसलिए स्वरराशि परा- 
वाणीके बहुत निकट है। अच्छे शाने या बजानेवालेको भाषामें कुछ 
बतलानेकी आवश्यकता नहीं होती; स्व॒रोंका आरोहावरोह प्राणकों बाहरसे 
खींचकर ऊरध्वमुख कर देता है, चित्त विक्षेषकों छोड़कर मन्त्रमुग्ध सपका 
भाँति निश्चक हो जाता है; नानात्व दब-सा जाता है; शरीरके भीतर बाहर 
एकसा झंक़ृत हो उठता है; ऐसा प्रतीत होता है कि देहका बन्धन छूट 
गया; में उठता, फेलता-सा जाता हूँ; एक अदूभुत आनन्द अपनेम 
छा जाता है, रसका महोदधि उमड़ आता है। सामवेदके उद्गाता और 
वीणाके कुशल बजानेवाले अनाहत नादके स्वरमें स्वर मिलते हैं, नटवरकी 
पायल ब्रह्माण्डॉके स्पन्दनकों ताल देती है। ऐसे सड्भीठ-विशारद भी कम 
हैं जिनको ताल और स्वर-मण्डलपर इतना चमत्कारी अधिकार हो, ऐसे 
भाग्यवान्‌ भी कम हैं जो सद्भीतसे ऐसा रस पाते हों, परन्तु क्षणभरका 
भी ऐसा समाधि-कल्प अनुभव मनुष्यकों पवित्र कर देता है 
कभी-कभी ऐसा अनुभव जिसका ऊपर उल्लेख किया गया है-- 
प्राणका भीतरकी ओर खींचना, सॉसका रुक-सा जाना, शरीरका शिथिल 
पड़ जाना, अपना ऊपर उठना या चारों ओर फल-सा जाना--ऐसे लोगों- 


१९७ चिह्विलास 


को भी हो जाता है जो न कलाकार हैंन कलाके विशेष प्रेमी ।- ऐस 
प्रतीत होता है कि इस क्षणभरमें विश्वका सारा रहस्य समझमें आ गया । 
बादमें इसकी कोई स्ट्ृति नहीं रहती कि समझमें क्या आया था। ऐसे 
लोग या तो इस अनुभवकी ओर उपेक्षा करते हैं या इसको ही समाधिकी 
काष्ठा समझ लेते हैं। दोनों ही अवस्थाओंमें वह ऐसे दुर्लम अनुभवक्ो 
आत्मसाक्षात्कारकी सीढ़ी बनानेसे वच्चित रह जाते हैं। उनको वह पद 
भी प्राप्त नहीं होता जहाँ कलाकार पहुँचता है क्योंकि योगी न होते हुए 
भी रुच्चा कलाकार समाधिकी निम्न भूमियोंमें बारम्बार प्रवेश कर 
सकता है । 

जिस समय वैज्ञानिक प्रयोक्ता अपने शासत्रकी गृढ़ समस्याओंपर 
विचार करता है उस समय थोड़ी देरके लिए उसकी बुद्धिके सामनेते 
भी नानात्वके बादल हट जाते हैं ओर एकत्वकी एक झलक देख पड़ 
जाती है। यह झलक अस्फुट भले ही हो परन्तु उसमें अद्भुत स्फूर्ति 
होती है। जिन छोगोंने विज्ञानमें नवयुग प्रवर्तित कईनेका.श्रेय पाया है 
उन सबको ऐसा अनुमव कभी न कभी हुआ है । यह वह बिन्दु है जहाँ 
विज्ञान और कलाकी रेखाएँ एक दूसरीको काटती हैं। 

कुछ ऐसा ही अनुभव उस व्यक्तिकों भी कभी हो सकता है जो 
दाशनिक समस्याओंपर गम्भीर मनन करता है। परन्तु यदि मननके साथ- 
साथ निदिध्यासन न हुआ तो व्यर्थ है। कोरे अनुमन्ताके सामने सत्यके 
स्वरूपके कोई नये पटछ नहीं आते, वह बुद्धिनिर्माणों, विकर्पों और 
शब्दोंके जंगलमें मठकता रह जाता है | जो केवल पण्डित है उसका पद 
विज्ञानके आचार्य और सच्चे कल्मकारसे बहुत नीचा है। उदि उसको 
कभी सत्यकी झलक मिली भी तो उस प्रकाशमें उसके भीतरका अधेरा 
ओर प्रगाढ़ हो उठा होगा । कोरों शासत्री जिसे विद्या समझता है वह 
अविद्याका ही भेद है । | 

साथके दोनों चित्र सम्मवतः रोचक प्रतीत होंगे। पहिला अचेतन- 
वादके आधारपर बना है। उसके निर्माता काडवेल थे। उसका ताल 
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स्पष्ट है। दूसरा मी स्पष्ट होना चाहिये | यह इस पुस्तकमें प्रतिपादित 

सिद्धान्तके अनुकूल है। इसमें यह दिखलानेका प्रयत्न किया गया है कि 
प्रतीयमान जगत्‌ ब्रह्मसे अभिन्न है, मायामें उसकी छाया है। इस जगत 
रूपकी एक प्रकारकी अनुभूति और अवधृति मानसशात््रके विद्यार्थीको 
ओर दूसरे प्रकारकी विज्ञानके विद्यार्थीको होती है। समन्वय द्वारा दर्शन- 


ली 
क्रय दृष्यरूपसे 


द्रष्टारुपरे 









विज्ञान 
ट्वाराज्ात 
जाल है 


डर 


शुद्ध ब्रह्म ( निविकत्प 
समाविमें अनुभूत ) , ८2 


भौतिक विज्ञान द्वारा ज्ञात 
जगतके रुूपमें ब्रह्म 
कला तथा 3 
2 सदाचार द्वारा 


| अनुभूत जगत्‌- ५ 
९५2 रूपमें ब्रह्म / 


» दाशनिकके जगतके 
रूपमे ब्रह्य 






// मनोविज्ञान द्वारा ज्ञात जगतके 
रूपमें ब्रह्म 


शात्री इन दोनोंकों मिलाता है। शुद्ध ब्रह्मरूपका साक्षात्कार निर्विकत्य 
समाधिमें होता है। प्रतीयमान ओर शुद्ध रूपोंके बीचमें कछाकार ओर 
पूर्ण निष्कामकर्मीका जगत्‌ होता है । 


४. उपासनाधिकरण 


का. 


उपासनाका विषय जितना ही महत्त्वपूर्ण है उतना ही विश्वाल है। 
उप्तके सम्बन्धमें अनेक प्रश्न उठ सकते हैं; उपासना'“प्रदृत्तिका विकास 
केसे हुआ ? मनुष्यने पहिले किसकी और क्यों उपासना की ? उपासना- 
पद्धतियोंमें मेद क्‍यों है? उपास्य ओर पद्धति-भेदसे जो सम्प्रदाय बन गये 
हैं उनका मनुष्यके सांस्कृतिक, सामाजिक और आशिक विकासपर क्‍या 
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प्रभाव पड़ा है ? समाजशात्र और इतिहासके पण्डितोंकों इस प्रकारक्षे 
प्रश्नोपर विचार करना ही चाहिये और जो छोग विभिन्न सम्प्रदायोगें 
व्यासपीठोंपर बैठते हैं उनको भी इस ओर ध्यान देना चाहिये। परन्तु 
हमारे लिए यह विचार प्रायशः अप्रासक्षिक है | 

योगाभ्यासकी भी गणना उपासनामें की जाती है परन्तु हम अबतक 
उसका प्रथक्‌ उल्लेख करते आये हैं और आगे भी ऐसा ही करेंगे। 
उसको छोड़कर, उपासकोंके तीन भेद किये जा सकते हैं । सुभीतेके लिए 
इनकी अलग-अलग लेना अच्छा होगा । 


(क) ईंश्वरोपासक 


मायाशबल ब्रह्म परमात्माका ही नाम ईश्वर है। वही एकसे अनेक 
होकर जीवात्मा हुआ है। उसीकी बुद्धि हिरिप्यगर्भसे सारा जगत्‌ निकला 
है, महाप्रलयके बाद फिर उसीमें समा जाता है। यह तो दार्शनिक बात 
हुई, परन्तु प्रत्येक मनुष्यः अपनेमें कई त्रुटिया, कई अपूर्णताएँ पाता 
है। उनको दूर करके वह अपने लिए एक आदर्श बना लेता है। 
परमात्मामें निश्चित होकर यह आदर्श उस उपासकका ईश्वर बन जाता 
है। सब साधारण उपासकोंके लिए ईश्वर पूर्णतया एकसा नहीं होता । 

विभिन्न सम्प्रदायोंके शासत्रकारोंने इन लोकिक ईश्वरोंका एक प्रकार- 
का महत्तम समापवतंक-सा निकाला है और उसमें उन सद्गुणोंका निश्षेप 
किया है जो उनकी समझमें मनुष्यके चरित्रके लिए उन्नायक और उसकी 
आध्यात्मिक उन्नतिके साधक हैं। ईसाई ओर वेष्णब आचाय्योंने ईश्वरके 
विग्रहके संस्कारमें विशेष उल्लेखनीय भाग लिया है। ईश्वरका जो रूप इस 
प्रकार निष्पन्न हुआ है, वह उन सब उपासकोंको ग्राह्य होता है जो 
विद्वानोंके संसर्गम आते हैं या शाज्नीय उपासना-पद्धतिमें दीक्षित होते हैं। 
यह ईश्वर स्वंज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ , सर्वव्यापक, अन्तर्यामी, न्यायमूर्ति और 
परमकारुणिक है, वह सदाचारी और मुमुक्षुकी सहायता करता है और 
आततायीको दण्ड देता है। परन्तु करुणामयका दण्ड द्वेषप्रेरित नहीं होता, 
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इसलिए, दण्डकै द्वारा भी वह आततायीका उसी प्रकार हित करता है जिस 
प्रकार पिता या अध्यापक भर्त्सना करके ओर वैद्य कड़वी ओऑषघध देकर 
कल्याण करते हैं । 

यह ईश्वर शास्त्रकारोंका छुद्धिनिर्माण भछे ही हो परन्तु कल्पना निरा- 
धार नहीं है। सब ग्राणियोंके ज्ञान, सब्र प्राणियोंकी झाक्ति विरादके 
ज्ञान और शक्तिमें अन्तर्भूत हैं ओर विराद परमात्मासे अमिन्न है। ऋत 
और सत्य न्याय, पुरस्कार और दण्डके आधार हैं और यह दोनों हिरण्य- 
गर्मसे निकछे हैं। जीव गिरता है परन्तु गिरकर फिर उठता है। जो ऋत 
और सत्य नीचे गिराते हैं वही ऊपर उठाते हैं, इसलिए, जहां न्याय है वहीं 
करुणा है। परमात्माकी स्वधाशकित जहां एक ओर अविद्यारूपा है वहाँ 
मुम॒क्षुके लिए विद्यारूपा मी होती है । 

परमात्माका सबसे प्रधान लिछ्ठ प्रेम है। वह प्रेमस्वरूप है। प्रेम राग- 
का ही भेद है, इसलिए ईश्वर्कों रसस्वरूप कहा गया है। राग भेदोंमें 
प्रणण और वात्सल्यकी स्थान बहुत ऊँचा है परन्तु झुद्ध प्रेमकी पदवीको 
यह भी नहीं पहुँच सकते । राधारणतः प्रेमको रतिवासनाका हा नांमा- 
न्तर मान लिया जाता है। इसका कारण यह है कि प्रणयर्म बहुत बड़ा 
अंश रतिवासनाका रहता है और अधिकांश मनुष्योंकी प्रणयका ही अनु- 
भव होता है। साहित्यम भी जिसको प्रेम कह्दा जाता है बह वस्तुत 
प्रणय ही होता है। वास्तविक प्रेममें रतिवासनाका कुछ उन्नसित रूप भी 
रहता हो पर उसके साथ वात्सल्य, सख्य ओर अत्मानव्रेददकाः भा अपूद 
सम्मिश्रण रहता है। गार्हस्थ जीवन वहीं सुखी होता है जहाँ प्रणय शुद्ध 
होकर रतिवासनाके रूपका उत्तरोत्तर परित्वाग करके ममका अर बढ़ता हे 
जहाँ स्वार्थ, व॒भ्नक्षाकी छाया, भी हो वहां प्रम नहीं होता | श्रम अपने 
प्रमपातरक साथ अपनेकों इतना तन्‍्मय कर देता है कि उसके अपने 
किसी सुख-ठःखका प्रश्न नहीं रह जाता । ऐसे पुरुषोंके उदाइरण मिलते है 

नहोंने अपनी प्रेयसियोंक्री दूसरे पुरुषोंसे विवाह करनेमें सहायता दी है 

जब कि इस बातको रोकना उनके लिए शक्य था; ऐसी छझ्लियोंके ऊदा- 
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हरण मिलते हैं जिन्होंने अपने हाथों अपने प्रेमभाजनोंकी प्रसन्नताके लिए 
अपनी सपत्नियोंका सिन्दूर संवारा है। ईइ्वरीय प्रम इससे कहीं निर्मल होता 
है। उसमें स्व ओर परके लिए स्थान नहीं है। परमात्मामें जीव-जीवके भेद 
लय हो जाते हैं। जो प्रेमस्वरूप परमात्माका उपासक है वह किसी जीवमे 
प्रति द्ेष या हिंसा भाव नहीं रख सकता । 

इं्वरोपासकर्म चारित्र गुण तो होना ही चाहिये, उसका सबसे बडा 
साधन अनुरक्ति है। अनुरक्तिको भक्ति, इंश्वरप्रणिधान और प्रपत्ति मी 
कहते हैं। जो छोग ऐसा कहते हैं कि भक्ति बड़ी सुगम है बह भूल 
करते हैं | प्रेम करना यत्नसाध्य नहीं होता । या तो प्रेमका भाव आप 
ही उदय होता है या नहीं ही होता । अस्तु, भक्त चारों ओरसे अपने 
चित्तको बटोरकर इश्वरके चरणोंमें उसे छगा देता है। अपनी सारी 
सम्पत्ति ईश्वरापंण समझता है, अपने सारे कर्मोकों ईश्वर-प्रेरित मानता 
है, प्रत्येक बस्तुको ईश्वरकी विभूति समझता है, प्रत्येक हग्विषयकों ईइवरकी 
झक्तिकी अभिव्यक्ति मानता है, सुख-दुःखकों ईब्वरकी देन मानकर शिरो- 
धार्य्य करता है। 

इसके साथ ही उपासनाकी कोई पद्धति भी होती है। ईश्वरका 
गुणगान, कोई पाठ, किसी प्रकारका जप, ओर किसी न किसी विधिते 
ध्यान किया जाता है। अनुरक्ति मावप्रधान है इसलिए सब उपासकोंके 
लिए एक ही ग्रकारका ध्यान या जप नहीं हो सकता | यह मानते हुए 
भा कि इंश्वर एक है किसी उपासकके लिए उसपर पुरुष-रूपसे अनुरक्ति 
होती है, किसीके लिए ख्त्री-रूपसे; किसीके लिए वह पुरावन परुष, 
परमपिता है, किसीके लिए आद्याशक्ति, जगदम्बा है; किसीकों उसका 
सवश्ञ रूप आक्ृष्ट करता है, किसीको सर्वंशक्तरूप; वह किसीके लिए 
रुद्र है, किसीके लिए शड्डूर । ईश्वरके प्रति जिसकी जैसी भावना 
टीगी वह उसकी सेवामें तदनुकूछ भाषामें ही आत्मनिवेदन और 
ग्रार्थना करेगा । । 

कोई-कोई उपासक मूर्ति या अन्य ग्रतीकसे मी काम छेते हैं। 
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प्रताकक। प्र०ाक जानकर काम लेनेमें कोई दोष नहीं है, दोष तब आ 
जाता है जब प्रतीक ही उपास्य सान लिया जाता है ! 

उपासनाकी इन शेलियोंमें प्रायः सामूहिक उपांसनाकों भी स्थान 
दिया जाता है। बहुतसे उपासक एक जगह एकत्र होकर जप या पाठ या 
ध्यान करते हैं । ऐसी गोष्ठीकों चक्र कहते हैं । चक्रमें सम्मिलित व्यक्तियोंके 
चित्त एक दूसरेकों प्रभावित करते हैं ओर थोड़ी ही देर्में बेसी एकाग्रता 
प्रात होती है जो अन्यथा बहुत देरमें आती। इसीलिए कहा जाता है 
कि चक्रमें उपास्य देवता# जल्दी अवृतरित होती है। ऐसी एकाग्रता 
चाहे थोड़ी ही देर ठहरे परन्तु उतनी देर तकके ,लिए प्राण अंशतः स्तब्ध 
हो जाते हैं ओर अपूर्व सुखमय आत्मविस्मृति होती है। प्रत्यक्ष न होते 
हुए भी ऐसा प्रतीत होता है. कि उपास्य अपने चारों ओर, अपने पास. 
अपने भीतर ओर बाहर भर गया है। चक्रोपासनामें दोष यह है कि यह 
मादक अनुभूति समाधिकी ओरसे भी विरत कर देती है। 


इन सब उपायोसे उपासकका चित्त एकांग्र होता दे, उसके खका 
विवद्ध न होता है, उसके लिए नानात्व न्यूनाधिक कम होता है, उसको 
कमसे कम वैसी अनुभूति तो मिलती ही है जो एक ऊँचे कलाकारकों प्राप्त 
होती है। कछाकार और उपासकर्मं भेद यह है कि कछाकारके पास 
चित्तको एकाग्र करनेकी कोई निश्चित पद्धति नहीं है। ऐसे भी व्यक्ति हैं 
जो बिना किसी प्रकारकी दीक्षाके केवल भावावेशसे अन्तर्मुख हो जाते 
हें परन्तु आवेश देरतक स्थिर नहीं रह सकता। साधारणतः उपासकको 
एकाग्रता-विधिकी दीक्षा दी जाती है, इसलिए यदि वह चाहे तो समाधिकी 
भूमिकाओंमें दूरतक जा सकता है। वस्तुतः ऐसा उपासक योगी है, 
यद्यपि वह अपनेकों इस नामसे नहीं पुकारता। इस माममें त्रुटि 
& देवोंकी शक्तियोंकों, उन शक्तियोंकों जिनके द्वारा विश्वका सद्बालून 
हो रहा है, देवता कहते हैं। देवता शब्द नित्य स्त्रीलिज्ञ हे । “विष्णु 
देवता जाग़रित हुई! का अर्थ हुआ 'वेण्यवी शक्ति जागरित हुईं । 
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यह है. कि यह द्वोतको स्थिर मानकर चलता है; उपासक आत्मसाक्षार्कार 
करने नहीं चलता प्रत्युत ईश्वरका साक्षात्कार करना चाहता है, इसलिए 
उसकी बुद्धि निर्विकल्प समाधिके पहिले ही रुक जाती है। वह 
उपासक . अस्मिता समाधिके आगे बढ़ना चाहता ही नहीं । वह 
परमात्मानुभूतिसे सन्त॒ुष्ट रहता है। ऐसे उपासककों भी सोक्ष होता 
है परन्तु उसको पहिले अपने हठसे बनायी हुई दीवार गिरानी पढ़ती है। 
उपासनाका भक्तिमार्ग योगका पर्य्याय नहीं है; वह उसकी एक शाखा 
है जो भावुक लोगोंको, ऐसे लोगोंको जिनमें ज्ञानकी अपेक्षा इच्छाशक्ति 
अधिक प्रबल होती है, विशेष रुचिकर और श्रेयस्कर प्रतीत होती 
है। एक ओर बात ध्यानमें रखनेकी है। समाधिकी ऊँची भूमिकाओंमें 
भक्तिमाग से चलनेवालमेंसे बहुत थोड़े छोगोंकी गति होती है। जिन छोगोंकी 
ऐसी शिक्षा है कि किसी छोकविशेषमें पहुंचकर ईश्वरके दिव्य रूपके अवब- 
छोकनसे भक्तको आनन्द मिल्ता है, जो उस लोकमें पहुँचकर मधुर वंशी 
या भक्तजनका स्तवगान सुननेकी प्रतीक्षा करके है वह आकाशके 
ऊपर नहीं उठ सकते । सबसे बड़ी बुराई यह है कि यह धारणा फैल 
गयी है कि भक्ति बहुत सुकर है। ओर तो कुछ सुकर है नहीं, भक्तिके 
नामपर कुछ ओपचारिक पूजाको ही मोक्षका सस्ता लटका मान लिया 
जाता है। इसका आध्यात्मिक उन्नतिपर बहुत कम प्रभाव पड़ता है। 

प्रपत्तिकों स्वतन्त्र मार्ग मानना भूछ है परन्तु इस भावका चित्त- 
शुद्धिमें उपयोग हो सकता है। यह साधकको दुरभिमानसे बचाता है; 
जो ईइवरकों अन्तर्यामी मानता है उसको अपनी वासनाओंका दमन 
करनेमें सहायता मिल्ती है। जो चित्त सर्वसद्गुणनिधान, निष्काम, 
सान्दय्यसार परमात्माके श्रवण-कीर्तन-चिन्तनमं छगा रहता है वह स्वयं 
उस रह्जमें रग उठता है । 

हमारे भोतर बुरो वासनाएँ भी हैं ओर भछी वासनाएँ भी | बुरी 
वासनाएँ हमको नीचे गिराती हैं और समाजको क्षति पहुँचाती हैं। 
सद्वासनाएँ व्यक्ति ओर समाज दोनोंके लिए कब्याणकारी होती हैं। 


बीसना #ऋौच्छ। हां था ७९, उत्तका ततातम जअआागमका व्यय हाता ह आर 
चित्तपर संल्कार पड़ते हैं| यदि कुवासनाओंसे छुट्टी मिल जाय तो सुवा- 
सनाओंके लिए वही प्राणशक्ति सुरक्षित रहे ओर चित्तपर कुसंस्कार न 
पड़े | बुरी वासनाओंसे बचनेका सबसे अच्छा उपाय यह है कि उनको 
अच्छी वासनाओंमिं पूरिणत कर दिया जाय; सांप रहे पर उसकी विपकी 
थैली निकाल छी जाय । कामुकता, छोघ, छोम, बुरी चीज हैं परन्तु उन्न- 
मित होकर यह कल्याणकारी बन जाते हैं, भक्तके लिए वासनाओंका 
उन्नमन सुकर होता है। वह अपनी बाल्ताओंशों भगवादकों अर्पित 
कर देता है। भगवान प्रेमी हो जाता है, भक्त प्रेयली बन जाता हैं या 
भक्त अपने इष्टको ही प्रेयसी बना लेता है; आप बत्स बन जाता है, उसे 
माता बना लेता है; क्रोषकों अपविन्नता, अन्याय, अनाचारकी ओर पलट 
देता है क्योंकि वह ऐसा मानता है कि यह बातें भगवानकों पसन्द नहीं 
हैं। इस प्रकार वासनाओंकी तृप्तिकी दिशा बदल जाती है ओर वह 
लोकसंग्रहका साधन ज्ञन जाती हैं। इसीलिए ऐसा कहा जाता है कि 
शह्ूरके गण प्रेत, पिशाच, वेताल और ब्रह्मराक्षत हैं। इसी बातकी ओर 
तन्त्र-पन्थोंमें इन शब्दोंमें सडझ्केत किया जाता है कि महिषमर्दिनीने 
असुरोंका संहार किया परन्तु उनको पुनः जिलछाकर देवोंके साथ स्वर्गमें 
ला बेठाया | 

जो ईइवरका अनन्य उपासक होता है उसको ऐसा प्रतीत होता है 
कि ईश्वर सर्वत्र स्वंदा मेरे साथ है। इससे वह बहुत सी बुराइयोंसे बच 
जाता है ओर संसारके कश्ठोंकों हँउते-जेलते झेलनेमें समथ होता है। वह 
अपने कम्मोंमें ईइवरापंण बुद्धि लाकर उनके संस्कारोंसे अपनेको बचा 
सकता है क्योंकि वह स्वतन्त्र कर्ता न रहकर इश्वर-चालित निम्मित्त मात्र 
हो जाता है | 

कभी-कभी जब मनुष्य बहुत आर्त होकर ईश्वरकों पुकारता है तो 
उसको ऐसा प्रतीत होता है कि मेरी पुकार सुनी गयी। ऐसा भी होता 
है कि ऐसी दशामें विपत्ति टछ जाती है| जब मनुष्य बहुत चिन्तामें पड़ 
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जाता है और चारों ओरसे निराश हौ उठता है तो उसकी चित्तंवृत्ति 
'अन्तमुंख हो जाती है क्योंकि बाहर तो उसको कहीं कोई आश्रय नहीं 
मिलता । ऐसी दशामें उस जीव और जीवसमष्टिके बीचके पर्दे थोड़ी देरके 
:लिए हट जाते हैं; बूँद समुद्रमें मिल जाती है। उस समय वह जीवात्मा 
विरादके अनन्त शक्ति-भण्डारसे काम छे सकता है और इस प्रकार अपनी 
'विपत्तिपर विजय पा जाता है। चित्तका बोझ हल्का होते ही फि होते ही फिर पार्थक्य 
अजय 


ज्योंका स्यों आ जाता है | 8 
| 


(ख ) देवोपासक 


बहुतसे लोग विभिन्न देव-देवियोंकी डपासना करते हैं । ऐसे छोग 
चाहे पारमाथिक दृष्टिसे अपने इृष्टदेवकोी परमात्मा या ब्रह्मससे अभिन्न 
मानते हो परन्तु उपास्य-दृष्टिसे उसकी प्रथक्‌ सत्ता खीकार करके ही 
उपासना को जाती है । या तो असंस्कृत बुद्धिवाले प्रेतादिकी भी पूजा 
करते हैं परन्तु साधारणतः, जानकर या बेजाने, किसी न किसी नामसे 
आजान देवोंकी ही उपासना होती है । आजान देव वह जीव हैं जो अपने 
तप ओर योगाभ्यासके बलूसे इतर जीवोंसे ज्ञान और शक्तिमें बहुत बढ़ 
गये हैं । वह भी शरीरधारी हैं परन्तु उनके शरीर सूक्ष्म भूतोंसे बने है, 
अतः हमको देख नहीं पड़ते । वह विश्वका सजञ्चालन करते हैं ओर जिस 
प्रकार बड़ा भाई छोटे भाईकों चढ्ना सिखाता है उसी प्रकार दूस 
जीवॉको घ ओर मोक्षके मार्गपर रुहारा देते हैं। आजान देव सदा 
अपने पदोंपर नहीं रहते; एक हृट्ता है, तबतक कोई दूसरा जीव उप् 
योग्यतापर पहुँच चुका होता है। 

आजान देवोंका उपासक उनसे ऊपर तो जा ही नहीं सकता | इरसी- 
लिए कहा है कि देवोपासनासे सालोक्य ( उस देवके लछोककी प्राप्ति, उसके 
जैसे शरीर और उस शरीरके अनुकूल ज्ञान ओर मोगकों प्राप्त करने ), 
सायुज्य ( उस देवकी आयुभर उस छोकमे रहने ) और साईट य ( उत् 
देवके बराबर शक्तिसम्पन्न होने ) की उपलब्धि हो सकती है पर यह सब 
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मोक्ष नहीं है, न इससे नानात्वमें कमी आती है। देवोपासकका विश्लेष 
कुछ कम होता है, उसका चित्त एकांग्र होता है, उसको जगतूके सूक्ष्म 
सरोंकी अनुभूति होती है परन्तु समाधिकी यह भूमिकाएँ सर्वथा 
नानात्वकी परिचिके भीतर हैं । आजान देवोंकी उपासनामें भी अनुरक्ति, 
जप, ध्यान; चक्रोपासना आदिका प्रायः वही स्थान है जो इब्वरो- 
पासनामें है । 


(ग ) पोत्तछिक ओर अपमार्गी 


जो छोग किसी प्रकारकी प्रतिमा या अन्य स्थूल वस्तुको उपास्य- 
सर्वस्व मानते हैं या ऐसा समझते हैं कि उनका उपास्य एकदेशीय है ओर 
उस वस्तु-प्रदेश मात्रमें रहता है वह पौत्तलिक हैं और जो छोग प्रेत, 
पिशाच, डाकिनी, शैतान आदिकी पूजा करते हैं वह सब अपमार्ग गामी 
हैं। ऐसे छोग सत्यसे बहुत दूर हैं।। नानात्वके निगड़ बन्धनोंसे छूटनेके 
लिए उनको अभी कई जन्म चाहिये । 


७, योगाधिकरण 


योगके सम्बन्धमें इस पुस्तकें कई प्रसड्भोंमि कुछ न कुछ लिखा गयः 
है। अब जब कि हमारी जगर्स्वरूप विषयक समीक्षा समाप्त हो चुका कर 
प्र्युत अध्यायके प्रकरणमें योगाभ्यासके सम्बन्धमें भी दो शब्द कहना 
उचित प्रतीत होता है । 

योग कोई जादू नहीं है, यद्यपि सामान्य जनतामें कुछ ऐसा ही भ्रम 
फैला हुआ है और बहुतसे तथोक्त योगियोंने इस श्रान्तिकों दृढ़ करनेमें 
ज्ञानतः अज्ञानतः पूरानपूरा हाथ बँठाया है| 

नानात्वका प्रसार जगतका प्रसवक्रम है, योगाभ्यास उसका ग्रतिप्रसव- 
क्रम है। शुद्ध अहरूपपर अविद्याके कारण जो पढें पड़ गये हें उनको 
उत्तरोत्तर हटाकर पुनः स्वरूपग्रतिष्ठ होना ही योगीका उद्देश्य है। जब 
वह अध्यासमें पहिले ग्रवृ॒त्त होता है तो उसका विक्षित्त चित्त पूर्णतया 
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नानात्वके बीचमें होता है। जब अभ्यास दृढ़ होता है तो चित्त विश्षिए॑ंसे 
एकाग्र होने छगता है। उस अवस्थाका नाम सवितर्क समाधि है। यह 
क्रमशः बदलकर निर्वितक, सविचार और निर्विचार अवस्थाओंमें परिणत 
होती है। निर्विचारके ऊपर आनन्द और अस्मिता समाधियाँ हैं। इस 
यात्रामें जो अनुभव जीवको होते हैं उनका विवरण देना न उचित है 
ओर न सम्भव है। अमभ्यासके आरम्ममें जो अवस्था रहती है उससे सब 
छोग परिचित हैं; अन्तकी अस्मिता समाधिका परिचय कई खलोंवर 
दिया जा चुका है। अस्मिता समाधिकी पूर्णताकी अवस्थामें चित्त निरुद्ध 
हो जाता है, सारे आवरणोंका क्षय हो जाता है ओर जीवात्मा परमात्मा 
दोनों बहमें लीन हो जाते हैं। एक अखण्ड, अह्यय, चिन्मय हहासत्ता 
अवशिष्ट रहती है | ह 

समाधिकालीन अनुभवाँका विस्तृत विवरण तो नहीं दिया जा सकता 
फिर भी उनके विषयमें कुछ सझ्त किये जा सकते हैं। अम्यासके 
किश्वित्‌ दृढ़ होनेपर नानात्व कम होने छगता है # क्षिति अपमें विलौन 
हो जाती है ओर इसी क्रमसे अप तेजमें और तेज वायुमें विछीन होता 
है। इसके साथ ही क्रमात्‌ गन्ध, रस, रूप और स्पर्श संवित्‌ भी विलीन 
होते हैं। आकाश रह जाता है, उसके विलीन होनेपर शब्दका भी छोप हो 
जाता है। इस प्रकार भौतिक जगत्‌ अहड्जारमें समा जाता है और 
उपयोगके अभावमें अहड्लार मन ओर इन्द्रियोंको अपनेमें खींच लेता है। 
जब अभ्यास ओर गम्मीर होता है तो अहड्लार बु्धिके गर्भमें पुनः चला 
जाता है ओर चित्त बुद्धिमात्र रह जाता है। बुद्धि क्षुब्ध चेतनाका पहिछा 
रूप ओर अविद्याका अन्तिम दुर्ग है। इसका क्षय जल्दी नहीं होता। 
अविद्या ओर अस्मिता वह दोनों असुरबन्धु हैं जिन्होंने झुम्म और 
निश्ुम्भके नामसे महासरस्वतीसे युद्ध किया था। जेसा कि सप्तशती- 
कारने लिखा है दूसरे असुरोंके निधनके बाद भी यह दोनों छड़ते 
रहे। बहुत कठिन युद्ध करके छोटा भाई मारा गया; तब बड़े भाईकी 
मृत्यु हुई । 
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हम जगत्‌को जहांतक जानते हैं उसमें जीवोके शरीर स्थूछठ और 
क्षत होते है परन्तु योगीकों ऐसे जीवोंका प्रत्यक्ष होता है जिनके शरीर 
सूह्म, ध्वत्त तथा अपमय, तेजोमय ओर वायुमव हैं। इनसे भों ऊपर 
वह जीव है जो श॒द्ध कारण-शरीरी हैं, जिनके ऊपर क्रेवछ बुद्धि और 
अहड्लारका आवरण है। भिन्न प्रकारके शरीरोंके साथ-साथ स्वभावतः 
ज्ञानादि शक्तियोंमें भी भेद होता है। इसी बातकों यों कहा जाता है कि 
योगी इस भूलोकसे ऊपर भुवरादि छोकोंमें जाता है। यहाँ ऊपर नीचेका 
प्रयोग सूक्ष्मताकी दृष्टिसे किया जाता है, दिश्वानिर्देशओ लिए नहीं | 
वस्तुतः सब लोक एक दूसरेमें ओतगप्रोत हैं। ऊपरके छोकोंके निवासी भी 
जीव हैं, वह भी कभी मनुष्य रहे हैं, उनमेंसे भी बहुतसे फिर मनुष्य 
होंगे | जीव-जीवमें कोई जातिभेद नहीं है। जो ऊपर हैं वह अपने तप, 
योग ओर उपासनाके बलसे उठे हैं। उनका हमारे जीवनपर प्रभाव 
पड़ता है, हमको उनसे सहायता मिलती है; इसके साथ ही हमारे जीवनका, 
हमारे सुख-दुशःख और पृण्य-पापका, उनके ऊपर भी थोड़ा बहुत प्रमाव 
पड़े बिना नहीं रह सकता । 

इस सम्बन्धमें शिक्षित अशिक्षित सबमें ही बहुत विवाद रहता है कि 
देवादिका अस्तित्व है या नहीं। इसका निर्णय तकसे होना कठिन है। योगी 
इस सम्बन्धर्स किसी शास्त्र या विद्वानकी व्यवस्थाकी अपेक्षा नहीं करता । 
वह इन बातोंकों जानता है, क्योंकि उसको इनका स्वयं प्रत्यक्ष हुआ है | 

योगीके लिए नानात्वका जो सझ्लेच होता है वह आत्यन्तिक होता 
है। समाधिसे उतरनेपर उसको फिर बाह्य जगत्‌की प्रतीति होती है परन्तु 
इस प्रतीति और पहिलेकी प्रतीतिमें बड़ा अन्तर है। जिसने छूकर 
रस्सीको देख लिया है वह उसकी दकुण्डरूकृतित नहीं डर सकता। जो 
शरीर बन चुका है वह यावदायु चला जायगा, कर्म भी होंगे, परन्तु नये 
संस्कार नहीं बनते | जो अभी समाधिकी पूरी भूमिकाओंको पार नहीं कर 
चुका है उसके लिए तो लोकान्तर-प्राम्िका प्रन्‍न भी उठता है परन्तु जो 
पूर्ण योगी है वह कहाँ जायगा ! वह तो देशकालका अतिक्रमण कर चुका 
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है, अविद्याके बाहर निकल चुका है। शरीर छूटते ही वह निवेकत्प 
समाधि चला जाता है। वह चछा जाता है! यह कहना भी ठीक 
नहीं है परन्तु भाषाकी शक्ति सीमित है। ब्रह्म था, ब्रह्म है, त्ह्म रह 
जाता है। 

समाधिका सुषुप्ति ओर महाप्रल्यसे बड़ा अन्तर है। एक तो उन 
अवस्थाओम नानात्वका निरसन आत्यन्तिक नहीं होता; दूसरे, नानात्वक्े 
लोपके साथ एकत्वका उदय नहीं होता । सुषुप्तिमें जीवके उपकरण जवाब 
दे जाते ह। शरीरके शिथिछ हो जानेसे नाड़ियोंमें प्राण-सश्ञार नहीं हो 
पाता, इन्द्रियाँ बेकार हो जाती हैं, अन्तःकरणकों कोई सामग्री नहीं 
मिलती । नानात्व विढीन नहीं होता, अविद्या कम नहीं होती, नानालके 
ऊपर मोटा पर्दासा पड़ जाता है। इसीसे मिलती जुल्ती अवस्था महा- 
प्रतयमें होती है | दोनों अवस्थाओंके अन्त होनेपर जीव जहाँ पहिले था 
वहींसे नया जीवन आरम्भ करता है। योगीका कोई उपकरण साथ नहीं 
छोड़ता । जहातक इन्द्रियोंकी दौड़ है पूरा काम करती हैं। भेद यह है 
कि इस समय वह थोड़ा काम करती हैं और भोगके लिए; तब बहुत काम 
करती हैं ओर शुद्ध ज्ञानके लिए। इन्द्रियोंके अवरुद्ध होनेपर भी योगीका 
चित्त बरावर काम करता है | विक्षेप बन्द होनेसे वह विषयके अन्तस्तम- 
तक पहुंच जाता है ओर उसी अवस्थामें शान्‍्त होता है जब उसके 
जानने योग्य कुछ बच नहीं रहता । इसलिए. योगी समाधिसे उतरनेपर 
नया ज्ञान ओर नयी शक्तिसे सम्पन्न होकर आता है | 

योगका अभ्यास सदा कल्याणकारी है। जो योगश्रष्ट होता है 
अथांतू इस शरीरमें पृर्णपदतक नहीं पहुँच पाता वह भी अन्य उपासकोंसे 

अच्छी गति पाता है। भविष्यत्‌ जन्ममें ऐसे ही मनुष्य ऊँचे कलाकार 

और प्रतिभावान्‌ विचारक तथा सफल साधक होते हैं। पहिलेकी कमी 
अब पूरी हो जाती है | 

योगकी पुस्तकोंमें इस बातका उल्लेख रहता है और जनश्रति ऐसे 
उल्लेखका समर्थन करती है कि योगामभ्याससे कई प्रकारकी असाधारण 


शक्तियों जाग जाती हैं। इनको सिद्धि या विभूति कहते है। अशान- 
बन्धनके ढीले होनेसे, चित्तकी एकाग्रता बढ़नेसे और इन्द्रियोंका शरीरकी 
कैदसे छटनेसे, शक्तियोंका प्रास होना, यों कहना चाहिये कि खोयी हुई 
शक्तियोंका पुनः मिल जाना, स्वाभाविक है। ऐसा न होना आश्चर्यकी 
बात होती | योगाम्याससे सिद्धिका प्राप्त होना अनिवार्य्य है परन्तु सिद्धि- 
पर ध्यान देना अम्यासकी उन्नति्में बाधक हो सकता है। 

योगाधिकारमें वर्ण, जाति, पाण्डित्य, सम्प्रदाय या स्त्री-पुरुषका भेद्‌ 
नहीं होता । जिसमें वेराग्य है, जिसका चित्त स्वाध्याय, सत्सज्ञ, इईइवरो- 
पासना और लोकसंग्रहात्मक कम्मोंके अनुष्ठानसे शुद्ध हुआ है, जिसमें 
अनुत्तर प्रेम और लगन है, जो इस राजविद्यामें श्रद्धा रखता है, उसके 
लिए इसका द्वार सदा खुला है। बस दो बातें और चाहिये । पहिली बात 
तप है--तामस तप नहीं, किन्त शाख्रचोदित तप, जो शरीर और चित्तके 
कषायोंकों दूर करता है| दूसरी परमावश्यक वस्तु सदूगुरुनिष्ठा है। जो 
संशयोच्छेदनमें समर्थ नहीं है उस गुरुसे काम चलना कठिन है परन्तु जो 
स्वयं ऊँचा अभ्यासी नहीं है वह अन्धा तो जिसकी अँगुली पकड़ेगा उसको 
अपने साथ डुबा देगा । जो शिष्यसे उपकारका अर्थी नहीं है ओर बहम- 
निष्ठ है वह गुरु होनेके योग्य है। यदि वह साथमें ओत्रिय भी हो तो 
सोनेमें सुगन्‍्ध मानना चाहिये। ऐसा देशिक भाग्यसे मिलता है। वह 
ईइवरवत्‌ पूज्य है। उसकी सेवासे, उसकी तृत्तिसिे, निखिलविश्वकी तृत्ति 
होती है। जो अपनेको उसके हाथमें सॉप देगा वह निःसन्देह सद्ृतिका 
भाजन होगा। सदशुरुका प्रसाद तो अझत है ही, उसकी झिड़की भी 
आशीर्वादकी सामर्थ्य रखती है। ब्रह्मविद्याका निष्कय नहीं हो सकता-। 
जैसा कि छान्दोग्योपनिषद्म कहा है, धनपूर्णा ससागरा वसुन्धरा भी 
इसके बराबर नहीं हो सकती । 

योगिजन इस विद्याकों सदा गुप्त रखते आये हैं । इसमें उनका 
कोई स्वार्थ नहीं है। वह तो निधि छटानेको तैयार हैं परन्तु लेनेवाले नहीं 


क्ज 


मिलते । कुपात्रके हाथमें जानेसे विद्याका निरादर होता है, वह हतवीरय्य 
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हो जाती है ओर उस व्यक्तिको कोई छाम नहीं पहुँचता । यह निश्च॑य है 
कि जो दीपक आजतक नहीं डुझा वह आगे भो जलता रहेगा । 

सत्यात्रके लिए कुछ भी गोप्य नहीं है। वह गुरुके हृदयमें प्रवेश 
करके विद्या खींच छाता है। जो ऐसी योग्यता रखता है वह धन्य है। 
उसको विद्या सद्यः फल्वती होगी । देखते-देखते आँखोंके सामनेसे 
अविद्याकी तमिखा हट जायगी जोर स्वरूपख्यातिका आदित्य उदय होगा। 

जिस प्रकार योगाधिकारमें वर्णादिका कोई बन्धन नहीं है उसी प्रकार 
वयका भी कोई नियम नहीं है। शरीरसे बोझ तो ढोना नहीं है, चित्तको 
संयत करना है। जिस किसी बयमें बेराग्यादिका उदय हो ओर सदगुसुसे 
भेंट हो अभ्यास आरम्म किया जा सकता है। यदि अपना संबेग पूरा 
हो तो पूर्ण सफलता भी मिल सकती है। परन्तु जो मनुष्य इस कामको 
वृद्धावस्थाके लिए टाल्ता है वह भूल करता है। सच तो यह है कि जो 
आगेको टालनेकी बात सोच सकता है वह पान्न ही नहीं है। सत्यात्रको 
तो ऐसी व्याकुलता रहती है कि एक-एक घड़ीका टलज्जा भारी छगता है। 
इतना ओर स्मरण रखना चाहिये कि सभी अच्छे कार्मोंके लिए. युवा- 
वस्था बडा अच्छा कार है। उसको खो देना सल है | 


धर्म खण्ड 


पहिला अध्याय 
घम्मे 


प्रथम खण्डके पहिले अध्यायकी ओर छोटिये | पुरुषार्थोका विवेचन 


करते हुए. हमने वहाँ देखा था कि धर्मका पालन करनेसे व्यक्ति और 
समाजकों सुखेन अर्थ और कामकी निद्वंत्ति हो सकती है ओर जगतके 
स्वरूपको यथार्थ पहिचाननेसे धर्मका पालन हो सकता है। जगतके 
स्वरूपको पहिचाननेके लिए ही हमको रूम्बी दार्शनिक यात्रा करनी 
पड़ी थी । 

वह यात्रा अब समाप्त हो गयी । जगत्‌ समझ लिया गया और ऐसा 
भानना चाहिये कि तैच्ा जिज्ञास केवछ तकके सहारे न वेठा रहा होगा 
वरन्‌ उसने निदिध्यासनका भी अभ्यास किया होगा। केवछ तक या 
शाखमूलक ज्ञान बाढकी भीत दै। उसका कोई भरोसा नहीं है । 

अस्तु, जिस उद्दश्यसे दर्शनका अध्ययन आरम्भ किया गया था 
वह पूरा हो गया | अब हमको देखना यह है कि इस अनुशीलनके पिण्डि- 
तार्थसे धर्म्मके विषयमें क्या प्रकाश मिलता है| 


१. योगिमयोदाधिकरण 


यह बात तो हमको पहिले समझ लेनी चाहिये कि हम घर्म्मका 
कोई भी स्वरूप स्थिर करें ओर उसके सम्बन्धमें कोई भी नियम स्थापित 
कर परन्तु जो ब्रह्मशानी है उसके लिए इन बार्तोकी योजनीयता नहीं हो 
8 अर (ः ७ हक 

सकती । जो ह्तबुद्धिके ऊपर उठ चुका है उसके लिए अर्थ और कामकी 
काम्यता नष्ट हो चुकी है; वह यहच्छालाभ मात्रसे सन्तुष्ट रहता है। 
दूसरी बात यह है कि जिसके छिए मैं-परका भेद मिट चुका है उसके 
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लिए ऋण आर परिशोधका प्रश्न नहीं उठता | उसके लिए क्त॑व्याकर्तव्ध 
विधि-निषेधका कोई बन्धन नहीं हो सकता। धर्म्म-सम्बन्धी शाज्नीय 
विचार उस व्यक्तिके लिए भी बेकार है जो पूर्ण योगीश्वर न होता हुआ 
भी ऊँची कोटिका अभ्यासी है। 

इस कथनका तात्पर्य यह ' नहीं है कि आत्मज्ञानी और योगीका 
आचरण ऐसा होता है जिसको उच्छुड्डछ कहा जा सके । बात इतनी है 
कि वह किसी कामको इसलिए नहीं करते कि वह धर्म्म या सदाचार 
माना जाता है वह जो कुछ करते हैं वही धर्म्म और सदाचार है। वह 
अपनी निर्बाध दृष्टिसे कर्मके परिणामको समझ सकते हैं और यह जान 
सकते हैं कि छोगोंका कल्याण वस्तुतः किस बातमें है। साधारण मनुष्यकी 
बुद्धि इतनी दूर नहीं जाती, वह आगेकी बात बहुत कम सोच सकता है 
ओर फिर छोकाचारका परित्याग करना उसके लिए. कठिन होता है। 
इसलिए वह कर्ी-कभी महापुरुषोंके आचरणको सशड़ू दृष्टिसे देखता है | 

योगिजन जानते हैं कि सामान्य मनुष्य उनके ज्ञानतक पहुँचनेमें 
असमर्थ होता हुआ भी उनके आचरणका अनुकरण कर सकता है। यह 
अनुकरण उसके लिए हानिकर हो सकता है। इसलिए वह छोग स्वयं 
अपने ऊपर बन्धन छगाते हैं ओर उस प्रकार रहते हैं जिसको कि वह 
देशकालका ध्यान रखते हुए छोकहितकर समझते हैं। उनके लिए कोई 
मर्यादा नहीं है परन्तु वह अपनेकों मर्थ्यादाके भीतर रखते हैं ताकि 
मर्यादा उच्छिन्न न हो जाय । परिवर्तनशील जगव्ें घर्म्मकी सदा एक ही 
मर्यादा नहीं रह सकती | धर्म्मसक्षात्कर्ता योगी इस बातकों जानते हैं 
और समय-समयपर नयी मर्य्यादा स्थापित करते हैं। वह जिसको धर्म 
कहते हैं वही घर्म्में है। योगी शासत्रके पन्‍ने नहीं पछटता : शात्त्र योगीके 
वचनकी निरुक्ति करता है। 

छोकानुप्रहके भावसे योगिजन अपनेको कम्मक्षेत्रमे छाते हैं ओर जो 
बन्धन लोकके लिए श्रेयस्कर समझते हैं. उनको अपने लिए भी अद्भीकार 
करते हैं। पुरानी मर््यादाकों तोड़ना कभी-कभी आवश्यक होता है परन्तु 


क्र्स ब्षे हु; प्‌ 


उसकी जगह नयी मर्य्यादाका स्थापित करना सबका काम नहीं है। यदि 
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यह काम स्वार्थ-प्रेरित छोकिक बुद्धिकों ही करना पड़ा तो बड़े अनर्थक्री 
सम्भावना हो सकती है। 


२. चम्मेखरूप्रधिकरण 


कर्तव्ययों पहिचानना और उसका पाठन कंरना धर्म्म है परन्तु 
कर्तव्यकों पहिचानना बहुत कठिन है ओर उसका पाछन करना और भी 
कठिन है। इस सम्वन्धमें एक ओर प्रश्न उठता हैं मान लिया जाय 
कि मैं कर्तव्यकों पहिचानता हूँ और उसको पालन करनेकी सामथ्य भी 
रखता हूँ, परन्तु कर्तव्यकी ओर क्यों ध्यान दूं, उसका क्यों पाछन करूँ ! 
कर्तव्यका पालन करना खदाचार कहलाता है, इसलिए इस प्रश्नका रूप 
यह हुआ कि में क्यों सदाचारी बनूँ ! साधारणतः यह बात ठीक है कि 
मनुष्यके अर्थ और कामकी सिद्धि समाजमें रह कर ही ठीक-ठीक हो सकती 
है और सामाजिक ज्वीवन तभी चल सकता है जब लोग सदाचारी हों। 
दुराचारीको अपने दुराचारसे जो थोड़ा बहुत छाम पहुँचता है वह भी 
इसीलिए कि अधिकांश मनुष्य सदाचारी हैं! यदि सब झृठ बोलने लगें, 
सब चोरी करने लगें, सब परदारगामी बन जायें तो समाज उत्सन्न हो 
जायगा और सब छोग अर्थ और काम खो बैठेंगे। यह सब ठीक है 
परन्तु यह बातें साधारण मनुष्योके लिए ही लागू हो सकती हैं। यदि में 
बहवान्‌ सम्राद या अधिनायक हूँ. और अपनी तल्वारके बछ्पर जो चाहूँ 
ले सकता हूँ तो फिर मेरे अर्थ और कामके लिए सदाचारकी क्या अगेक्षा 
होगी १ छोकमत रुष्ट होकर मेरी कोई क्षति नहीं कर सकता | अतः यह 
विचारणीय है कि सदाचारका आधार अर्थ और कामकी प्राप्तिका उसपर 
अवलम्बित होना ही है या कुछ ओर | 

सदाचारकी निरुक्ति दो प्रकार हो सकती हैः अच्छा आचार और 
अच्छे लोगोंका आचार | पर अच्छे लोगोंकी यही तो परख है. कि उनका 
आचरण अच्छा होता है। जो अच्छा आचरण करता है वह अच्छा है। 

श्ड 
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इसलिए उभयतः सदाचारका अर्थ अच्छा आचार ही होता है। जैसा 
आचरण होना चाहिये यदि वैसा होता है तो हम अच्छा शब्दका प्रयोग 
करते हैं| अतः सदाचार वह आचार है जो करणीय है। कर्त॑व्वका भी 
यही अर्थ है | 

आचारशाख््रपर बहुतसी विद्धत्तापूर्ण पुस्तकें छिखी गयी हैं। इनमें 
कर्तव्यके स्वरूपके विषयमें विभिन्न मतोंका प्रतिपादन किया गया है। 
नयभेदसे सभी मतोंमें कुछ न कुछ तथ्य है ओर व्यवहारमें उन सबसे ही 
थोड़ी बहुत सहायता मिलती है। परन्तु सबमें कहों न कहीं अड़चन 
पड़ती है ओर यह भड़चन उसी अवसरपर पड़ती है जब हमको प्रकाशकी 
सबसे अधिक आवश्यकता होती है |& साधारणतः हमकों यह सोचनेकी 
आवश्यकता ही नहीं पढ़ती कि इस समय क्‍या करना चाहिये। छोका- 
चार मार्ग दिखला देता है। शिक्षा और संस्कृति बुद्धिको ऐसे सॉँचेमे 
ढाल चुकी होती हैं कि उसको परिस्थितिविशेषम एक ही काम ठीक 
जँचता है। उसीके लिए अन्‍न्तःप्रेरणा होती है। अन्तः्प्रेरणाका वहीं 
स्वरूप है जो कर्तंव्य शब्दके 'तव्य” प्रत्ययसे व्यक्त होता है। उसमें यह 
भाव नहीं होता कि छोग ऐसा करते हैं, यह भाव भी नहीं होता कि 
ऐसा करनेसे अमुक-अमुक छाम होगा | उसका तो रूप होता है करना 
चाहिये, वरन्‌ यह कहना ठीक होगा कि उसका रूप होता है करों | 
कोई तक नहीं, हेतु नहीं, बस जेसे भीतरसे कोई अंकुश छग रहा हो कि 
बस इस मार्गपर चलों। कोई इसको इंश्वरकी प्रेरणा कह सकता 
है परन्तु इश्वरको बीचमें खींचना अनुचित है | सबको कतंव्यकी एकसी 
प्रतीति नहीं होती । ईश्वर सबके लिए एक ही प्रेरणा करता नहीं प्रतीत 
होता । देखनेसे विदित होता है कि अन्तःप्ररणाका भेद कुछ तो उत्त 
शिक्षापर जो व्यक्तिने पायी है ओर उस संस्कृतिपर जिसमें वह पछा 


७ इन विभिन्न मतोंका विवेचन मेंने "जीवन ओर दर्शन'में किया: 
हे | उसको संक्षिप्त करके परिशिष्टमें दे दिया गया है| 
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है निमर करता है ओर कुछ उसके अपने स्वभाव, उसके सहज गुण, 
उसके व्यक्तित्वपर । 

जैसा कि मेंने अभी कहा है, क्ंव्य-बुद्धिका शुद्ध रूप तो है करों? । 
पीछेसे बेठकर विचार करनेसे इस भीतरी जाज्ञाके पक्षमें बहुतसे हेतु हूँढ 
लिये जाते हैं परन्तु जिस समय कतंव्यबुद्धिका उदय होता है उत समय 
यह हेतु उपस्थित नहीं होते। कर्तंव्यबुद्धिवा उदय होना ओर कामका 
किया जाना युगपतप्राय होते हैं। किसीकों ड्बते देखकर पानीमें कूद 
पढने या आगमें जल्ते देखकर आममें फॉद पड़नेमें तक नहीं किया 
जाता | जिसको क्तंव्यबुद्धि स्फुरित होती है वह काम कर डालता हैं, 
जिसको नहीं होती वह तक करता रह जाता है। वह भी दयाढ भौर 
सजन होगा, साधारण व्यवहारमें छोग उसको सच्चा, ईमानदार, कृपाड, 
पाते होंगे परन्तु उसकी क॒तंव्यबुद्धि उस समय दुर्बल थी । 

यह तो ऐसे कामोंके उदाहरण थे जो सद्य“कार्य्य हैं। कुछ ऐसे 
काम होते हैं जो काव््ाध्य होते हैं, देरमें पूरे होते हैं। उनके विषय 
भी यही बात छागू है। परिस्थिति समझनेमें देर लग सकती हैं परन्तु 
उसको समझ लेनेपर कर्त॑व्यबुद्धि, अन्तः्रेरणा, तत्काल उदय होती है | 
यह दूसरी बात है कि समय मिल जानेसे हम उसको बहुतसे हेतुओंसे भी 
पुष्ट कर लेते हैं । 

करणीय कार्मोंका यही बाह्य लिझ् है कि उनकी नोदक जो अन्त+- 
प्रेरणा होती है वह अहैठुक होती है ओर उससें पर्य्याय-- यह या वह--- 
के लिए स्थान नहीं होता । परन्तु केवल इस लिज्नके होनेसे काम बल्ठतः 
सत्‌ , अच्छा, सदाचार नहीं हो जाता । ऐसी अन्तःप्रेरणा पागलकों भी- 
होती रहती है। इसके आवेशमें छोग हृत्यातक कर डालते हैं | 

करणीय का्मोंका, धर्मंका, एक ओर लिझ्ञ है जो अतिव्याति दोपठे 
मुक्त है । उसको एक शब्दमें तादात्म्य कह सकते है| तादात्म्यका स्थूल 
अर्थ यह है कि कर्ता कर्म्म-पात्रसे अमिन्न हो जाता है। यह अर्थ ठीक 
है परन्तु इस प्रसज्धमें अपूर्ण है, इसीलिए स्थूछ कहा गया है। पति- 
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पत्नीके प्रेममें भी तादातय हो सकता है; माता अपनी सन्तानक्े साथ 
तादात्म्यका अनुभव करती है। परन्तु इन उदाहरणोंमें जहाँ एकके साथ 
तादात्य होता है वहाँ ओरोंके साथ अनात्यका भी साथ-साथ व्यक्त या 
अव्यक्त रूपसे अनुभव होता है। यह मेरा, मेरा ही है, "मैं इसकी, 
इसकी ही हूँ, दूसरा कोई हम दोनेंके बीचमें नहीं आ सकता',--इस 
तादात्यका यह रूप होता है | अपने मैं-का इतना विस्तार हो जाता है 
कि वह दूसरा व्यक्ति उसमें सन्निविष्ट हो जाता है ओर फिर यह विस्तृत 
में समूचे जगतका सामना करनेको खड़ा हो जाता है। अपने और 
परायेका पार्थक्य बना रहता है । इस तददात््यकी जड़में मोक्तृभोग्य भाव 
है। कर्म्मपात्रसे अपनी किसी वासनाकी तृप्ति होती है, उससे अपनी कोई 
अव्यक्त भूख मिटती है, कोई रिक्त स्थान भर सा जाता है।..' 

परन्तु एक तादात्य इससे ऊँचा होता है। उसमें एकसे तादात्यय 
होता है पर किसी दूसरेसे अनाय््य नहीं होता । अपने परायेका भेद मिट 
जाता है ओर अपना में कर्म्मपात्रके मैं-में सन्निविष्ट हरे जाता है। किसी- 
को बचानेकै छिए जलते घरमें कूदनेवाला अपनेको भूल जाता है, उसके 
लिए उस समय केवल वह आपन्न प्राणी है। वहाँ भोगका कोई प्रइन 
नहीं उठता, यह मेरा, में इसका? भाव नहों होता, 'में इसकों बचा 
या इसको बचाना चाहिये---यह बात सोची नहीं जाती । उसकी वेदना 
अपनी वेदना हो जाती है । जो आगसे स्वयं घिर जाता है वह अपना 
बचाव सझल्प या तकपूर्वक नहीं किया करता; ठीक इसी प्रकार वह 
मनुष्य जिसमे कतंव्यबुद्धि उदित होती है दूसरेको बचानेके लिए प्रतिज्ञा 
था तक नहीं करता । उस क्षणमें उसके लिए 'में और उस'के बोचकी 
दीवार गिर जाती है। 

सत्कम्म, सदाचार, धर्म्म,का यही लक्षण है कि उसमें क्षणमरके लिए 
देह ओर वासनाके वह पर्दे जो एक जीवकों दूसरे जीवसे प्रथक्‌ किये 
हुए हैं उठ जाते हैं, नानात्वका प्रायः छोप हो जाता है, अमेदका साक्षा- 
त्कार होता है। वह क्षणिक समाधि है। जो ऐसा कर्म करता है वह 
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सत्पुरुष, सदाचारो, धर्म्मात्मा है। अन्यत्र, सदाचार और सदाचारी, घर्मम 
और धर्मात्मा, शब्दौंका प्रयोग ओपचारिक है । 

अविद्याकृत नानात्वके दूर होनेसे; अपने स्वरूपमें स्थित होते जानेसे 
बोगीको जो अपूर्य आनन्द-रूपा अनुभूति समाधिमें होती है; उसीका 
अनुभव सत्पुरुषको उस क्षणमें होता है जब वह घम्ममें छगा होता है । 
परन्तु ऐसा अनुभव बहुत देरतक नहीं रह सकता इसलिए फिर नानात्व . 
ब्योंका त्यों फैल जाता है, वहीं मैं-परका भेद पूर्वबत्‌ स्थापित हो 
जाता है। इसीलिए कर्मसे मोक्ष, अविद्याका आत्यन्तिक नाश, नहीं हो 
सकता । 

जो मनुष्य अविद्याके पार पहुँच चुका है, जिसके लिए नानात्वका 
क्षय हो चुका है, उसकी आवस्थाक्ों कर्मको दृष्टिसे धममेध कहते हूँ। 
बादल सट्डूल्प करके या परिणार्मोका विचार करके नहीं बरसा करता, 
बरसना उसका स्वभाव है। इसी प्रकार आत्मज्ञानी मनुष्य जो कुछ करता 
है वह अनायास ही धर्म होता है। उसके आचरणमें सत्य, अहिंसा, 
अस्तेय, दया, सहिष्णुता, प्रसाद आदि देखकर आश्चर्य्य करनेका स्थल 
नहों है। और हो भी क्या सकता है? जो भोग-वासनाकों जीत चुका 
है और एकव्वानुभूतिमें निष्णात है वह किससे झूठ बोले किसका 
उत्पीडन करे ? किसकी सम्पत्तिका अपहरण करे ! किस बातका शोक 
करे ! ईसाने सदाचारका लक्षण यह बताया था कि दूसरेके साथ अपने 
डैसा व्यवहार किया जाय | यह लक्षण तबतक अपूर्ण है जबतक यह न 
जान लिया जाय कि अपने और परायेका भेद कब्पित है, वह दूसरा 
व्यक्ति भी तुम ही हो, दूसरेके साथ अपने जैसा व्यवहार करों का अर्थ हे 
अपने साथ अपने जैसा व्यवहार करो । 

धर्म इस दृष्टिसे सार्वमौम है कि जो काम अमेद-बुद्धि उत्तन्न करने- 
वाला है वह सदा, सर्वत्र और सबके लिए. करणीय है| यदि वह कैवल 
भोगका साधक होता तो सार्वभौम न होता । वास्तविक बात यह है कि 
धर्म सह-अनुभूतिके द्वारा जीवकों अपने स्वरूपकी एक झलक दिखला देता 
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है| अपने स्वरुपमें स्थित होना सबको अभीष्ट होना चाहिये परन्तु यदि 
किसीकी बुद्धि इस बातकों स्वीकार नहीं करती तो वह मनुष्य धर्मकी 
'सा्वभौमता स्वीकार नहीं कर सकता | धर्म उसको पागलपन प्रतीत होंगा 
क्योंकि भेददर्शन ही उसके जीवनकी कुझ्जी है । 


३. धम्मोभ्यासाधिकरण 


पिछले अधिकरणमें धम्मंकी तात्विक मीमांसा की गयी है परन्तु 
व्यवहारमें उस मीमांसाका उपयोग किस प्रकार किया जाय ? हमको 
अमेद्द्शनका अवसर देनेके लिए न तो छोग पानीमें ड्बते रहेंगे न आगमें 
जलते रहेंगे; यह भी सम्मव है कि यदि ऐसा अवसर आ भी गया तो 
हमारे भीतर कतंव्यबुद्धि उदित न हो ओर हम खड़े-खड़े मोखिक सम- 
बेदना दिखलछाते रह जायें । 

जलने-ड्बनेवाले नित्य नहीं मिलते परन्तु देन्य, दुःख, दोर्ब॑ल्य, 
अज्ञानके उदाहरण नित्य मिलते हैं। कितना भी उन्नत समाज्ञ हो, 
उसको अधिक उन्नत बनाया जा सकता है। इस काममें सबके लिए 
स्थान है। सबकी शक्ति ओर योग्यता एक-सी नहीं होती । कोई एक ही 
रोगीकी सेवा कर सकता है, कोई एक ही अशिक्षितकों पढ़ा सकता है, 
कोई देशका शासन कर सकता है, कोई पुस्तक लिख सकता है, कोई 
प्रवचनद्वारा छोगोंकी बुद्धिका संस्कार कर सकता है। समाजको इन सब 
'लोगोंकी आवश्यकता है। इनमेसे प्रत्येक काम समाजके जीवनको पृष्ट 
ओर सुखमय बनाता है। इस प्रकारके कार्मोकी लोकसंग्रह कहते हैं| 
' शुद्धभावसे किया गया लोकसंग्रह व्यावहारिक धर्म्म है। 
पूर्णतया शुद्ध तो अमेद-भाव है परन्तु यह सुकर नहीं है, फिर भी 
अपने कार्मोमें जितना ही अमभेद-माव छाया जा सकेगा उतना ही काम 
धर्म कहलानेके योग्य होगा। जो धर्मका आचरण करना चाहता है 
उसको अपने विषयमें सतक रहना चाहिये। बराबर इस बातपर दृष्टि 
रहनी चाहिये कि अपने स्वार्थ, अपने छाभका विचार न आने पाये। 


'अपनी बुद्धि जितनी ही निष्काम बनायी जा सकेगी उतना ही घर्मका 
आचरण हो सकेगा। कमका पात्र जितना ही विश्याल होता है बुद्धिमें 
उतनी ही निष्कामता छायी जा सकती है। एककी अपेक्षा कुट्ठम्ब, 
:कुडम्बकी अपेक्षा वर्ग, वर्गकी अपेक्षा राष्ट्र, राष्ट्रकी अपेक्षा मानव-समाज, 
मानव समाजकी अपेक्षा विराद अर्थात्‌ प्राणिमात्रकी समष्टि, विशाल है । 
इनमेंसे किसी भी उत्तरवर्तीकी सेवाकों अपना लक्ष्य बनानेसे पूर्ववर्तियोंकी 
'अपेक्षा त्ुद्धि निर्मंछ, निभ्स्वार्थ, निष्काम होती हैं। सेवा छोटेकी भी होगी 
परन्तु बड़ेकी सेवाके साधनके रूपमें । 
निष्काम कम्म भोगके लिए नहीं किया जाता इसलिए वह सुखदुःखसे 
परे होता है। नेष्काम्य पूरा अमेददर्शन न हो तब भी उसके निकट है 
इसलिए निष्काम कम्मंके करनेमें एक अपूर्व उलास रहता है जिसको अस- 
फलता अभिभूत नहीं कर सकती । भोगमूलक न होनेसे निष्काम कम्म 
चित्तपर कुसंस्कार नहीं छोड़ता | 
यह तो कर्ताका भाव हुआ । अब प्रश्न यह है कि वह कोनसे कर्म्म 
करे ? ऐसे कम्मोंकी तालिका यहाँ नहीं दी जा सकती किन्तु एक बातकी 
ओर ध्यान आइष्ट किया जा सकता है जिससे धर््मचिकीर्पुकी वरावस 
- सहायता मिल सकती है । 
जब कभी कम्मके सम्बन्ध विचिकित्सा हो तो दो बाते करनी 
चाहिये । एक तो यह देखना चाहिये कि अपना चित्त निष्काम है, उस 
समस्यापर राग या डेंषल्सति बुद्धिसे विचार नहीं किया जा रहा है। दूसरी 
बात यह सोचनेकी है कि जितने पर्य्याय समझसमें आते हैं उनमें कॉनसा 
अभेद-भावको पुष्ट करनेवाला है। जो काम सोहाद, एकता, को बढ़ाने- 
"वाला है वह करणीय है । 
जिन बातोंसे लोगोंकी बुद्धि अपने-अपने खार्थ अर्थात्‌ अपने-अपने 
-अर्थ और कामपर केन्द्रीभूत होती है, जो बातें छोगोंकी बुद्धकों खीचकर 
'अपने-अपने सुखोंपर छाकर जमा देती हैं, जो बातें जीव-जोीवके पार्थक्यकों 
:प्रोत्पाहित करती हैं, वह ऐक्यवद्ध क नहीं हो सकती । उनके आधघारपर 
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यदि कुछ एकता आ भी जायगी तो वह थोड़ी देरतक टिकेगा ओर 
समुदायविशेषतक सीमित होगी। उसकी प्रष्ठभूमिमें बहुत बड़ा दोहार्द 
होगा ओर उसका परिणाम भी करूह और प्रतिहिंसारूपी होगा। 

साधारण मनुष्य यह बात नहीं कह सकता कि कर्त॑व्यका निर्णय 
करनेमें उससे भूछ न होगी । पहिले तो चित्तको पूर्णतया निष्पक्ष, निष्काम, 
बनाना बहुत कठिन है, फिर जहाँ दो पर्य्याय तुल्यबलवाले प्रतीत होते हैं, 
दो अच्छे भावोंमें टक्कर होती है, वहाँ यह निश्चय करना बहुत कठिन 
होता है कि इनमें कोनसा ऐक्यमूछक, पार्थक्यतनूकर, है। तात्कालिक 
परिणामका तो चाहे कुछ ऊहन हो भी जाय परन्तु दीर्घकालकी बातका 
अनुमान बैठाना दुष्कर होता है| तीसरी बात यह है कि कोई अपनी बुद्धि 
ओर ज्ञानके ऊपर नहीं उठ सकता । शिक्षा और अनुभवसे बुद्धिकी सहज 
प्रतिमा चमक उठती है परन्तु सबकी बुद्धि किसी उपायसे एकसी नहीं 
बनायी जा सकती । जिसकी बुद्धि जितनी ही परिष्कृत होगी वह 
उतनी ही सफलता कर्तब्यनिर्णयमें पा सकेगा | "भूल और तजनित 
दुष्परिणामोंके लिए तैयार रहना चाहिये, पर ऐसी सतकताके बाद को 
गयी भूछ बहुत हानि नहीं कर सकती। कर्ताकों कोई दुराग्रह नहीं 
होता इसलिए वह भूछकों स्वीकार करने और सुधारनेके लिए सदा 
प्रस्तुत रहेगा । 

सबसे बड़ी बात यह है कि इस प्रकार किये गये काममें कट्ठता नहीं 
होती | जो कर्म्मका पात्र होता है वह उस कर्म्मकों भले ही पसन्द न करे, 
उसका विरोध करे, उसके कारण दुखी हो पर वह भी कर्ताके सद्भावकों 
माननेके लिए. विवश होगा; विरोध करेगा परन्तु नतमस्तक, लजित, 
होकर; उसके चित्तपर भी द्वेषके संत्कार अज्लित न होंगे। डाक्टर नश्तर 
चलाता है, इससे रोगीको पीड़ा होती है; डाक्टरते भूछ हो सकती है 
और इस भूलके फल्खरूप रोगीका अक्गच्छेद हो सकता है फिर भी 
किसीको डाक्टरके सद्भावपर शड्ढा नहीं होती | सब जानते हैं कि उसको 
नश्तर चडछानेमें नहीं वरन्‌ रोगीको खस्थ करनेमें सुख मिलता है। 
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चित्तको निष्काम, बुद्धिको परिष्कृत, बनाना भी यत्नसाध्य है। पूर्ण 
निष्कामता तो उसको ही हो सकती है जो पूर्ण योगी है। उसकी ही बुद्धि 
पूर्णतया परिष्कृत होगी। परन्तु जो उस पदवीक्ों प्रात्त नहीं है कर्म्म 
उसको भी करना है| अपना आचरण धर्म्मानुकूछ हो इसके लिए उसको 
विरति ओर तपका अभ्यास करना चाहिये | शरीर आज है कल न रहेगा, 
इसकी रक्षा करनी चाहिये क्योंकि सब अभीष्ट इसीसे सिद्ध होते हैं परन्तु 
सुखोंके पीछे दोड़ना भूछ है। भोग चिरस्थायी नहीं होता और जहाँतक 
अपने मोगके लिए. यत्न किया जाता है वहातक अपने ओर दसरोंके 
बीचकी दीवार मोटी की जाती है। जहाँतक वासनाका संवरण किया जाता 
है वहातक यह दीवार पतली पड़ती है। भोक्ता अधिक हैं, भोग्य कम 
हैं, इसीलिए स्पर्धा ओर संघर्ष होता है। चित्तकों विषयोंसे हटाना विरति 
है ओर जीवन-निर्वाहकी जो पद्धति इस काममें सहायता दे वह तप है। 
जो मनुष्य मैत्री, करुणा, मुदिता ओर उपेक्षामें रत रहेगा, जो अपने सखको 
बराबर बड़े खके स्तथ मिलानेका प्रयत्न करता रहेगा, समाजके दुभ्खको 
निशवृत्ति और उसके सुखकी निद्ंत्तिमं यतमान रहेगा, उसको नेध्काम्य 
और चित्तप्रसादकी प्राप्ति होगी और वह उस योगमार्गका अधिकारी बन 
सकेगा जिसपर चलनेसे बुद्धिका परिष्कार होता है । 


४. यज्ञाधिकरण 


पुस्तकके पहिले अध्याय हमने देखा था कि जिस समाजके हम 
अड्ग हैं उसमें जितने भी प्राणी हैं उन सबका हमारे ऊपर कुछ 
ऋण है और यदि हम इस ऋणको नहीं चुकाते तो इतप्नताके दोषी होते 
हैं। इ8 ऋणको चुकानेका दूसरा नाम कर्तव्यका पाछठन करना; धर्म्मेका 
आचरण करना, है | 

हमारा समाज विशाल है। विराट पुरुष वह अवयवी है जिसके हम 
सब अज्गभ हैं। ऐसा मानना भूछ है कि हमारा सम्बन्ध केवछ अपने 
कुट्ठम्ब या वर्ग या राष्ट्र या मनुष्यमात्रसे है। हमारे बहुतसे सम्बन्धी हैं 
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जो इस समय मनुष्य नहीं हैं । एक ओर वह प्राणी हैं जिनकी बुद्धि हमें 
कम विकसित है, यहातक कि उनमेंसे बहुतोंको चेतन माननेमें भी हमको 
सड्ोच होता है। पशु, पक्षी, मत्त्य, कीट, कृमि, जीवाणु, वनस्पति, 
ओपषधि, यह सब भी इसी जगतमें हें । तत्वतः इनमें ओर हममें कोई 
अन्तर नहीं है। इनमेंसे कुछका उपकार तो इतना बड़ा है कि हम 
उसको अस्वीकार कर ही नहीं सकते, कुछ ऐसे हैं जिनसे हमको क्षति 
पहुँचती प्रतीत होती है, शेषके विषयमें हमको अभी हानि-छाभका शान 
नहीं है | जहाँ जगत्‌में यह अविकसित प्राणी हैं वहाँ दूसरी ओर वह 
उत्कृष्ट जीव हैं जिनका हमको साधारणतः साक्षात्कार नहीं होता । योगी 
जानता है कि देवगण हैं ओर हमारी निरन्तर सहायता करते रहते हैं। 
इन सक्रिय जीवात्माओंके अतिरिक्त हमारे ऊपर अपने पूर्व॑बर्तियोंका भी 
बहुत बड़ा ऋण है। इन सब ऋणोंको चुकाना धर्म्म है। जो ऋणशोधका 
यत्न नहीं करता वह अधर्म्मी है। 

आज जब हम दर्शन ओर विज्ञान, धर्म ओर करा, की चर्चा करते 
हैं तो उन लोगोंको भूल जाते हैं जिनके हम दायाद हैं | जिस संस्कृतिके 
बलपर हम अपने जीवनको उन्नत मानते हैं उसकी नींव जिन लोगोंने 
डाली थी उनमेंसे बहुतोंके नामतक विस्मृत हो गये हैं । जिनके 
नाम चले भी आते हैं वह हमको अपने नहीं प्रतीत होते। ऐसा नहीं 
लगता कि भूगु, अन्विरा, अथवं, वशिष्ठ, विश्वामित्र, मनु हमारे कोई 
थे। हमको अपनी समभ्यतापर गर्व है परन्तु यदि आजसे सहसों वर्ष 
पहिलेसे राजपुरुष, योद्धा, साधु ओर विद्वान्‌ परिश्रम न करते रहते तो 
यह रुम्यता कहाँ होती ! पुरूरवा, मान्धाता, रछु, ऋषभ, भरत, हरिश्रन्द्र, 
भोज, विक्रम, राम, कृष्ण, परशुराम, पाण्डवबन्धु, कर्ण, भीष्म, अशोक, 
समुद्रगुप्त, सीता, सावित्री, कणाद, गौतम, कपिछ, जेमिनि, शर्डूराचार्य्य, 
व्यास, वाल्मीक, भवभूति, कालिदास, बुद्ध, महावीर, चरक, पतज्जलि, 
पाणिनि, बृहस्पति, कोंटिल्य, मास्कर--किस-किसका नाम लें । यह सूची 
सर्वग्राही नहीं है। इनको ओर इन जैसी दूसरी महान्‌ आत्माओँकों 
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भूलना कृतन्नता है। यह भारतीय नाम हैं। इतने प्राचीन नाम चाहे न 
मिले किन्तु दूसरे देशोंमें भी ऐसे प्रातः्स्मरणीय मनुष्य हो गये हैं। यह 
लोग चाहे जिस देशमें रहे हों, मनुष्यमात्रके लिए वन्दनीय हैं। आज हम 
विश्वसंस्कृति ओर विश्वसभ्यताकी ओर बढ़ रहे हैं। इसलिए ऐसे सभी 
महापुरुषोंका ऋण स्वीकार करना चाहिये। इस ऋणका परिशोघ इतना 
ही है कि जो दीपक उन छोगोंने जलाया था वह बुझने न पाये । उन्होंने 
मनुष्यको पशुओंसे ऊपर उठाया, ऐसा न हो कि हम उसे फिर यद्यु्ओोमे 
गिरा दें ) हमारा कर्तव्य है कि मनुष्योमें भ्रातभाव, ऐक्य, संस्कृति और 
समभ्यताका विस्तार कर । 

हमारे ऊपर पितृऋण भी है। हमारे पितरोंने खयं कष्ट सहकर 
हमकों सुखी बनानेका यत्न किया | हम इस ऋणके बोझसे यों ही हल्के 
हो सकते हैं कि अपनी सन्तानकों शक्यभर शिक्षित, संस्कृत, सुखी बनने- 
का अवसर दें। माता पिता होना बहुत बड़ा दायित्व है। न जाने 
कितने शरीरमें बूमता हुआ कोई जीव हमारे घरमें जन्म लता है। 
उसके इस जन्म और आगेके जन्‍्मोंपर हमारे व्यवहारकी छाप पड़ेगी । 
बच्चे विनोदकी सामग्री नहीं हैं। जो ग्रहस्थ अपने कुलमें श्रेष्ठ 
' गुरुष और श्रेष्ठ श्री उत्न्न करता है वह पितरोंके ऋणसे मुक्त 
होता है | 

दया और सौहार्द केवल मनुष्योततक सीमित रखनेके गुण नहीं 
हैं। छोटे प्राणी हमारे सामने ठहर नहीं सकते, इसलिए उनके प्रति 
हमारा दायित्व ओर बढ़ जाता है। हमारे शरीरोंकी बनावट ऐसी हैं कि 
दूसरे जीवॉकों कुछ न कुछ क्षति पहुँचाये बिना काम नहीं चल्ता। 
जीव जीवका अन्न है पर यह अटल सिद्धान्त स्वेच्छाचारकी अनुमति 
नहीं देता | तिर्यक्‌ शरीरियोंसे हम उतना ही ले सकते ह जितना हमारी 
शरीर-यात्राकें लिए अनिवाब्येतया आवश्यक हो | न तो साधारण अव- 
स्थामें आमिष भोजन क्षम्य हों सकता है न मनोरञ्ञनके लिए पशु-संहार 
मानवोचित कर्म्म है। हम और कुछ नहीं तो इतना तो कर ही सकते ई 
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कि जिन ग्राणियोंसे हमारी प्रत्यक्ष हानि नहीं होती उनकी स्वच्छन्दताएं 
बाधा न डालें | 

हमारे लिए सबसे बड़ा कर्मक्षेत्र मनुष्योंके बीचमें है। इस क्षेत्रक् 
अस्तित्वकी कोई अस्वीकार नहीं कर सकता । सब मनुष्य एक दूसरेके साथ 
बंधे हुए हैं। लोग अपने-अपने प्रथक्‌ हिर्तोका राग भले ही अलापे परन्तु 
सच वात यह है कि सबका सुख-दुख एक साथ है। एक देशका दुर्मिक्ष, 
यादवी या संक्रामक रोग दूसरे देशोंको हिला देता है। एक देवामें प्रवर्तित 
विचार विषुव्रेखाक्ी भाँति सारी प्रथिवीकों लपेट छेता है। ऐसी दशामें 
सवका सबपर कण है। इस बातकों न समझनेसे ही कछह और युद्धके 
लिए छिद्र मिलता है। 

व्यक्तिपर जो दूसरोंका देना है उसका कुछ अंश तो राज और समाज 
उससे बलात्‌ वसूल कर लेते हैं किन्तु यह अंश कुलका बहुत छोटा अंश 
है। हृठात्‌ किये जानेसे इसको सदाचार कहते भी नहीं। सदाचार वही 
आचरण हो सकता है जो स्वेच्छासे किया जाय । जोन्काम कतंव्य-बुद्धिसे 
किया जायगा, वही सदाचार, वही घर्म्म, होगा । 

धम्मके तात्विक ओर व्यावह्यारिक खरूपके विषयें हम इसके पहिलेके 
दो अधिकरणोंमें विचार कर आये हैं। जो मनुष्य धर्म्मका प्रेमी है, जो 
कर्तव्यका पान करना चाहता है, उसको अपने जीवनको यज्ञानुद्गन 
बनाना होगा | 

यज्ञके तीन मुख्य अक्ञ होते हैं । उनमें पहिला अज्भ तत है। यज- 
भानकोी यह सझ्ुल्प करना होता है कि मैं यजनकालूमें सत्यका पालन 
करूँगा । जीवनका महायज्ञ यावदायु चलता है इसलिए सत्यका पूरा, 
सदाके लिए, सड्ृ्प करना होगा | दम्भ, कृपट, छह्माचार, अनृजुता-- 
यह सब असत्यके रूप हैं। इनका परित्याग होना चाहिये। जो सत्यसे 
विमुख है उसकी उपासना, उसका तप, सब निष्फल है। दूसरा त्रत 
अहिंसा है। अहिंसाका अर्थ शत्न्र न उठाना नहीं है। श्र बिना उठाये , 
भी हिंसा की जा सकती है और शत्त्र चछाकर भी अहिंसा सुरक्षित रह 
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सकती है। अहिंसाका अर्थ है अद्वेप--किसीका बुरा न चाहना । हुर्गा- 
सप्तशतीमें देवगणने देवीकी यह प्रशंसा की है कि आपमें चित्ते कृपा, 
समरनिष्टुरता' दोनों साथ-साथ हैं| आप आततायियोंसे जगतके कल्याणके 
लिए लड़ती हैं पर इसके साथ ही यह चाहती हैं कि इनका कब्याण 
हो। मगवद्गीतामें भ्रीकृष्णने अर्जुनसे यही कहा था कि यों भी अपने 
सम्बन्धियोंकों मरते-कटते देखकर ठुम छड़ोगे परन्तु बह उचम भाव नहीं 
है। स्थितप्रज्ञ मनुष्य भी डपीडकोंका दमन करता है परन्तु क्रोधके 
आवेशमे नहीं, उनका अहित करनेके लिए नहीं, प्रत्युत कर्तव्य-बुद्धिसे, उस 
जगतके हितके लिए जिसमें वह दुराचारी भी हैं । 

अहिंसा नञजात्मक है कोरी अहिंसासे अकर्म्मण्यता आ सकती है । 
इसलिए सत्य और अहिंसाके साथ तीसरा ब्रत दयाका होना चाहिये । 
समवेदना इसीका दूसरा नाम है| दयासे ही घ्रति और सहिष्णुता मिलती 
है। कर्तव्यपालन करना कभी-कभी बड़ा कड़वा प्याछा पीना होता है। 
दया उस प्यालेकों सूझ बना देती है। बच्चा अपना हित नहीं जानता । 
वह ओषध पिछाते समय कभी-कभी मातापर छात चला देता है, दात 
काठ लेता है, पर वह उसकी अज्ञताकों हँसकर सह छेती है। 

यज्ञका दूसरा अज्ञ आहुति है। देवताके उद्देश्यसे जो अग्निमें 
डाला जाय उसे आहुति कहते हैं। कर्तव्य-यश्मँ मानव-समाज देवता हैं 
और सेवा आहुति है। अपनी शक्ति ओर योग्यताके अनुसार जो कुछ 
सेवा बन पड़े वह समाजकों अर्पित करनी चाहिये। सेवा शब्दपर भी 
ध्यान देना चाहिये। छोकसंग्रहमें छंगे हुए मनुष्यमें यदि यह भाव आया 
कि में छोगोपर अमुक प्रकार उपकार कर रहा हूँ तो उसका यज्ञ विध्वस्त 
हो जाता है। भाव यह होना चाहिये कि यह उन छोगोंकी, जिनके निःसीम 
उपकारोंके बोझसे मैं आचूड़ान्त दबा हूँ, बड़ी कृषा है कि मुझे थोड़ी्सी 
सेवा करनेका अवकाश देकर कुछ हल्का होनेका अवसर दे रहे हैं । 

यशका तीसरा अद्भ बलि है। बलि-पशुकी शक्ति यजमानमें प्रवेश 
कर जाती है, ऐसा माना जाता है। जीवनयशमें अपना अधम स्व! ही 
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पद्य है। आहस्य, स्वार्थ, ईरष्याका आल्मन करना होगा । एसा करनेसे 
अपनी कुबासनाओंका उन्नमन होगा और सद्वासनाओंका, अपने उत्तम 
स्व'का, बल बढ़ेगा । 

धर्मचिकीष्षु इस प्रकार अपने समस्त जीवनको यज्ञ बना छेता है । 
जो बातें उसके स्वास्थ्य ओर शौचको, उसकी बुद्धि ओर शक्तिको, बढ़ाने- 
वाल्टी हैं वह सब घर्म्स हैं, यश्ञका अज्ध हैं; जो काम छोकमें ऐक्य ओर 
सद्भाव फैलानेवाले हैं वह धर्म हैं। मनुष्वको चाहिये कि रा्यापरसे 
उठनेसे लेकर फिर शय्यापर लेटनेतक जितने भी काम करता है उनपर 
इस दृष्टिसे विचार करे | न्‍ 

देवगणका हमारे ऊपर बहुत बड़ा ऋण है। जिस प्रकार हम भोतिक 
शक्तियोंसे अपना काम निक़ाछते हैं उसी प्रकार देवगण भौतिक शक्तियोंका 
उपयोग हम भूलोकनिवासियोंके हितके लिए करते हैं। जैसा कि पहिले भी 
रखा जा चुका है वह चाहते हैं कि हम सुखी ओर समृद्ध रहें, हममें 
धम्मंबुद्धि और विद्याका प्रचार बढ़े । अछ्क्ष्य होते छुए भी वह हमारी 
सहायता करते रहते हैं, परन्तु हम उनके काममें बाघा डालते हैं । अल्प- 
शक्ति होते हुए भी हम जीब हैं; बहुशक्ति होते हुए भी वह भी जीव हैं। 
देवोंके ऋणसे छुटकारा इस प्रकार हो सकता है कि हम उन कामोंमें प्रवृत् 
हों जो उनको प्रिय हैं। जहाँतक हम आपसमे लड़ते हैं, शोषण, कलह, 
अविद्याको फैलाते हैं और उनके मूलोच्छेदका प्रयत्न नहीं करते बहाँतक 
हम असुरशक्तियोंका हाथ बँटाते हैं । 

हमने धर्म्मकी तात्विक समीक्षा की और उसके व्यावहारिक रूपकी 
विवेचना की । यज्ञमावसे जो काम किया जाता है वह जीव जीवके 
पार्यक्यकों दूर करता है और कर्ताकी आत्माभिव्यक्ति करता है, उसकी 
इद्धिको भेददर्शनसे उत्तरोत्तर ऊपर उठाता है। ऐसा कर्म्म पविन्न है, 
जुक्ल है, पुण्य है, धर्म है| 

“व शब्दका प्रयोग उन काम्य कर्मोंके छिए भी किया जाता है 
जिनमें देवगणको प्रसन्न करनेके लिए मन्‍्त्रोंके साथ अग्निमें आहुतियाँ 


धर्म २२३ 
डाली जाता ह । ऐसा विश्वास किया जाता है कि मन्त्रविशेष देवता 
अर्थात्‌ दैवीशक्तिविशेषकों आकृष्ट करनेमें समर्थ होता है ओर फिर 
अभीष्टकी सिद्धि होती है। ऐसे यज्ञ राज्य, सम्पत्ति, सन्तान, दष्टि, रोग 
निबृत्ति जैसे उद्देश्योंसे किये जाते हैं । सन्त्रका विषय बहुत सहत्त्का है 
परन्तु यहाँ अप्रासज्ञिक है। काम्य यज्ञ हमारे लिए अविष्रय हैं। इस 
स्थलपर इतना ही कहा जा सकता है कि घमम्मंसे अविरुद्ध अर्थ और 
काम निषिद्ध नहीं हैं | सदैव परहितकी बात सोचते रहनेमें जो असमर्थ 
है--और अधिकांश मनुष्य इसी कोटियें हैं--वह अपने अर्थ ओर 
कामको भूछ नहीं सकता, उनके सम्पादनके लिए यतनशील होगा । ऐसः 
करना बुरा नहीं है। आपत्तिकी बात तब होती है जब भम्म भुला 
दिया जाता है या गौण मान लिया जाता है। घर्म्मते अर्थ ओर कामको 
भी प्राप्ति हो सकती है और शरीरपातके बाद भी सदूगति प्राप्त हो सकती 
है। इसीलिए घर्म्म अभ्युद्य और निःअ्र यसका साधन कहा जाता हू! 
यह क्षमता उसी कर्भमें आ सकती है जो छोकके लिए श्र यस्कर हो ओर 
सड्भृत्पपूर्वक अनुष्ठित हुआ हो । जो कर्म्मे किसी छौकिक या पारल्यक्रिक 
आशा या भयसे किया जाता है या छोकाचारका अनुसरणमात्र होता है 
वह अच्छा होते हुए भी शुद्ध नहीं है । ऐसा कर्म्म घर्म्मकी पूर्ण मर्व्यादातक 
नहीं पहुँचता । 
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जो मनुष्य धर्म्मका स्वयं पालन करता है ओर दूसरोंसे पालन कराता 

है वह ब्राह्मण है। सब लछोगोंका न तो एक-सा ज्ञान हो सकता है न 
2 के बह हु के 

बुद्धि हो सकती है ऑरन एक-सी प्रकृति या शक्ति हो सकती हे | 
इसलिए, कर्त॑व्यका बोझ मी सबके ऊपर एक-सा नहीं डाला जा सकता, 
सबसे एक ही प्रकारके काम करनेकी आशा नहीं की जा सकती | बहुत- 
से छोग ऐसे हैं जो बहुत गम्भीर स्वतन्त्र विचार नहीं कर सकते, वह 
प्रायः छोकाचारका ही अनुसरण कर सकते हैं। जो लोग सोचनेंको 
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योग्यता रखते हैं उनमें भी सेवाका एक ही प्रकार सबको रुचिकर नहीं 
प्रतीत हो सकता! किसीकी बुद्धि शिक्षणमें, किसीकी रक्षणमें, किसीकी 
वाणिज्य-व्यवसायमें और किसीकी शारीरिक श्रममें रूगती है | समाजके 
जीवनके लिए यह सभी काम आवश्यक हैं; इनमेंसे एकके भी न होमेसे 
सामूहिक जीवन सह्ृटमें पड़ जायगा। सभी काम करनेवाले एक दूसरे- 
पर आश्रित हैं; सब समाजपर आश्रित हैं और समाज सबपर आश्रित 
है। एक मनुष्य जिस कामकों मली भाँति कर सकता है उसको स्थात्‌ 
दूसरा उतनी अच्छी तरह नहीं कर सकता और वह मनुष्य दूसरे कामको 
उतनी अच्छी तरह नहीं कर सकता | इसीलिए कहा जाता है कि सब 
सनुष्योंके छिए एक ही घधर्म्म नहीं है। जो भी काम यज्ञ-बुद्धिसे किया 
जाय वह धघम्म होगा; जो भी काम घन या मानके लिए, लोभ या भय- 
से किया जाय वह धम्मंपदवीसे च्युत हो जाता है। 

समाजके सभी अज्ञ बराबर हैं, समी आवश्यक हैं, अपने घर्मंका 
पालन करनेवाले सभी आदरणीय हैं, फिर भी उस मतुष्यका स्थान सबसे 
ऊँचा मानना चाहिये जो शिक्षाद्वारा सेवा करता है । यहाँ केवल साधारण 
शास्त्रीय विद्याओंकी शिक्षासे तात्पर्य नहीं है। वह भी आवश्यक हैं, उनके 
बिना भी मनुष्य अनन्‍्धा रह जाता है परन्तु जो छोग अध्यात्मविद्या और 
धम्मंकी शिक्षा देते हैं वह तो समाजमें मूद्धन्य हैं | ऐसे छोग तप ओर 
व्यागके पथ-प्रद्शंक ओर मूर्तिमान्‌ धर्म्म होते हैं । उनको ही ब्राह्मण 
कहते हैं । 

ब्राह्मणत्व किसी कुछविशेषमें जन्म लेनेसे नहीं आता | जिसको 
ब्राह्मण होना है वह जन्मना वैसे स्वभावसे सम्पन्न होता है। शिक्षाे 
यह खभाव निखर उठता है। परन्तु ब्राह्मणत्वका मुख्य खोत स्वाध्याय, 
तप, त्याग और निदिध्यासन है । जो इन साधनोंसे युक्त है वही धर्मका 
प्रवचन करनेका अधिकारी है । जिसमें यह बातें नहीं हैं वह चाहे कितना 
भारी भी पण्डित हो और किसी भी कुलमें उत्पन्न हुआ हो ब्राह्मण नहीं 
कहला सकता । ऐसा मनुष्य ऋषिपुत्र हों तब भी वह ब्रह्मबन्धु, ब्राह्मण 


घस र्र्ज 

नामकी निन्‍दा करानेवाला, है। जो समाज ऐसे धम्म-क्षिटीन छोगोंसे 
धर्ममकी व्यवस्था लेता है वह निःसन्देह पतनोंन्मुख है। जो व्यक्ति धर्म्मका 
उपदेष्टा बनता है यदि वह खयं उसका पालन नहीं करता तो वह दूसरोंसे 
अधिक पतित है। जिसका जितना ज्ञान है उसका उतना ही दायित्व है| 

सब आह्मण नहीं हो सकते परन्तु सबको ब्राह्मणका आदर्श अपने 
सामने रखना चाहिये | यदि इस जन्ममें ब्राह्मणत्व न भी प्राप्त हुआ तब 
भी जन्‍्मान्तस्के लिए अच्छी पूजीसाथ रहेगी। जो समाज अपने 
आह्षणोंको पहिचानना जानता है; उनका आदर करता है ओर उनके 
आदेशके अनुसार चछता है उसका कल्याण होगा | 

ब्राह्मणके सामने राजा ओर रड्ड बरावर हैं। वह निर्मीकतासे भरत्संना 
करता है, 'निष्क्ष होकर धर्मका उपदेश करता है। वह दुर्बलोका बन्धु 
और दुखियोंकी मूर्त सान्तववना है। साक्षात्‌ यज्ञात्मा ब्राह्मण जिस किसी 
मनुष्यसे कोई सेवा खीकार करता है वह पावन हो जाता है! 

. ६. कठृंखातन्त्याधिकरण 

जितनी बातें अबतक धर्म्मके सम्बन्ध्मं कही गयी हैँ उनमे यह 
विवक्षित है कि कर्ता कर्म्म करनेमें खतन्त्र है। यदि व्यक्ति खतन्त्र नहीं 
है, किसी बाहरी शक्तिके सझ्लेतपर काम करता है, तो फिर धर्म्मका 
उपदेश देना व्यर्थ है; अपने कर्म्मके लिए कोई दायी नहीं ठहराया जा 
सकता पुण्यपाप, घर्म्माधर्म; कर्तव्याकर्तव्य, स्तुतिनिन्दा, पुरतकारदण्डके 
सम्बन्धमे विचार करना समय नष्ट करना है | 

साधारणतः हमको ऐसा प्रतीत होता है कि हम खतन्‍त्र हूं। जब 
जैसा मनमें आता है, जैसा सइ्डल्प उठता है, वेसा करते हैँ। अज्ञानक 
कारण भक्ठे ही अनुचित सड्डुल्प कर बेठें, परन्तु सद्डूल्पपर बन्धन नहीं 
होता । एक ही समय दो या अधिक पर्य्याय आते हैं, में उनमेंसे चाहे 
जिसको पसन्द करूँ। अन्तमें किसी एककों चुन लेता हूँ | यह मेरा 
निश्चय वस्ठुतः स्वतन्त्र है, मेरा है | 
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यदि यह बात ठीक है तब तो हमारी अबतककी समीक्षाके लिए 
आधार है, परन्तु यह स्वठन्त्रताका प्रश्न विचारणीय है। हम उतने 
स्वतन्त्र नहीं हैं जितना बेसोचे-समझे अपनेको मान लेते हैं। यह तो ठीक 
है कि हम अपने सड़॒ुत्पके अनुसार काम करते हैं परन्तु क्या हम सहृत्प 
करनेमें स्वतन्त्र हैं ? क्या जिस समय हमने कोई सइझृल्प किया था उस 
समय किसी दूसरे प्रकारका सड्जूल्प करना, कोई दूसरा पर्य्याय चुनना, 
हमारे लिए सम्मव था १ 

जो लोग स्थावरजद्भगम जगत्‌कों इंश्वर्कतृंक मानते हैं वह तो 
उपर्युक्त प्रश्नका एक ही उत्तर दे सकते हैं। यदि मुझे ईश्वरने बनाया है, 
यदि मुझे उसने बुद्धि दी है, यदि मुझे उसने विशेष परिस्थितिमें डाला 
है, तो यह कहना कि मैं स्वतन्त्र हूँ मेरे साथ ऋरतामय हँसी करना है| 
किसीको हाथ-पॉव बॉधकर पानीमें फेंक देना और फिर उससे कहना कि तुम 
स्व॒तन्त्र हो, अपने कपड़ोंको भींगा रखो या सूखा, स्वतन्त्र शब्दकी दुर्दशा 
करना है | परन्तु यह मत समीचीन नहीं है | हम शानख़ण्डम देख चुके हैं 
कि ऐसा कोई इईब्वर है ही नहीं जो जीव ओर उसकी बुद्धिका खष्टा हो। 

ईश्वर न सही, परिस्थितिका प्रमाव तो सद्जलुृद्पपर निःसन्देह पड़ता 
है। स्वस्थ और रोगीके, तृत्त ओर भूखेके, धनिक और निर्धनके, स्थिर- 
चित्त ओर घिन्ताग्रस्तके, सझ्डुर्प एकसे नहीं होते । शिक्षित-अशिक्षितके: 
सड्डल्पमें भेद होता है, युद्ध और शान्तिकालके सड्डृब्पमें मेद होता है। 
बहुधा हम परिस्थितिकों देखकर यह पहिलेसे ऊहन कर छेते हैं कि तत्रख 
मनुष्य केसा काम करेगा । 

परन्तु यह अटकलछ कभी-कभी ठीक नहीं निकलता | कोई मनुष्य 
अपवाद जैसा देख पडता है। परिस्थिति बलवती होती है परन्तु कर्म. 
करनेमें मनुष्यके सहज स्वभावका भी निर्णायक माग होता है। 

सबका स्वभाव एकसा नहीं होता । सब लोग एकसी बुद्धि, एकसी' 
योग्यता, एकसी वासनाओं, के साथ जन्म नहीं लेते | हम पहिले देख चुके. 
हैं कि पिछले अनेक जन्मोंमें प्राप्त अनुभवोंके संस्कारोंके कारण जीवोंकेः 
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चित्तों और व्यवहारोंमें भेद होता है। अपने-अपने चित्तके अनुसार 
परिस्थितिपर प्रतिक्रिया होती है ओर तदनुसार मोग होता है। इसका 
अथ यह प्रतीत होता है कि जीव प्रारूघके वशमें है | माना कि प्ररब्ध 
उसके कम्मोंका ही फल है पर, छोहेकी शद्डुछा अपनी गढ़ी हो या परायी, 
बन्धन तो एकसा ही होगा । पिछले कम्मौंके अनुसार इस समयकी 
बुद्धि, इस बुद्धिके अनुसार इस जन्मके कर्म्म, इन कर्म्मोंके अनुसार आगे- 
को बुद्धि--यह अनन्त परम्परा हो गयी । इसमें न कहीं घधम्मोंपदेशके लिए 
स्‍थान है न मोक्षका प्रश्न उठ सकता है। 

यह आशक्ला ठीक नहीं है। जीवसे बड़ा कोई नहीं है। वह क्षुद्र 
शरीरमें भी जाता है, देवपद भी प्राप्त करता है, उससे भी ऊपर उठता 
है। सारी शक्तियों उसमें हैं परन्तु अविद्याके आवरणने उसको अव्यज्ञ 
और अव्पशक्ति बना रखा है। उसकी दशा उस दहकते अज्ञारे जेसी है 
जिसपर राखकी तह जमी हुई है। इससे भी अच्छी उपमा यह है कि 
जीव वड़वाग्निके समन है जो जल और भृखण्डके नीचे दब गयो है। 
कभी-कभी वह फूट पड़ती है। उस समय आवृत करनेवाले भूस्तर छिन्न- 
भिन्न हो जाते हैं। कभी किसी कलछाकारकी कृति, कभी कोई प्राइतिक 
दृश्य, कभी किसी दूसरे जीवकी बेबसी, कभी किसी बीतराग मनुष्यका 
आचरण, कमी किसी ओजस्वी प्रवक्ताका उपदेश, सोये हुए जीबको जगा 
देता है, उसके चित्तको आलोडित कर देता है; अन्तर्निमग्न दाक्तियाँ 
अबबुद्ध हो उठती हैं, स्वभाव पराभूत हो जाता है। यहीं जोवकी स्व- 
तन्त्रता है। थोड़ी बहुत सदा काम करती है, जीव परिस्थिति ओर स्वभाव" 
का पूर्ण दास कभी भी नहीं होता । फिर भी प्रारब्ध बल्वान्‌ रहता है ।- 
किन्तु कर्ता वस्तुतः स्वतन्त्र है । उसकी इस स्वतन्त्रताके आधारपर ही 
धर्मका आदेश और उपदेश दिया जाता है। ज्योंनज्यों वह धर्म्माचरण 
करता है त्वॉ-त्यों उसको अपनी स्वतन्त्रताका अधिकाधिक परिचय 
मिलता है । 


दूसरा अध्याय 
समाज ओर धम्मे 


यदि सभी छोग अपने-अपने धर्मका पालन करें तो सभी सुखी 
और समृद्ध रह सके परन्तु आज ऐसा नहीं हो रहा है। धर्म्मका स्थान 
गौणातिगौण हो गया है, इसलिए सुख और सम्रद्धि भी गूलरका फूछ हो 
गयी है। यदि एक सुखी ओर सम्पन्न है तो पचास दुखी और दरिद्र हैं। 
साधनोंकी कमी नहीं है परन्तु धम्मंबुद्धिकि विकसित न होनेसे उनका उप- . 
योग नहीं हो रहा है। कुछ खार्थी और युयुत्तु प्रकृतिके प्राणी तो स्थात्‌ 
समाजमें सभी कालोंमें रहे हैं. ओर रहेंगे परन्तु आजकल ऐसी व्यवस्था है 
'कि ऐसे छोगोंकों अपनी प्रवृत्तिके अनुसार कामन्‍्करनेका खुला अवसर 
मिल जाता है ओर उनकी सफलता दूसरोंको उनका अनुगामी बना देती 
है। दूसरी ओर जो छोग सचमुच सदाचारी हैं उनके मार्गमें पदे-पदे 
अड़चनें पड़ती हैं । 

मनुष्यका सबसे बड़ा पुरुषार्थ मोक्ष है परन्तु समाज किसीमें हठात्‌ 
आत्मसाक्षात्कारकों इच्छा उत्पन्न नहीं कर सकता । न कोई योगी बननेके 
लिए विवश किया जा सकता है न ब्रह्मववित्सुओंके लिए सार्वजनिक ' 
पाठ्शालछाएँ खाली जा सकतो हैं। बलात्‌ कोई धर्म्मात्मा भी नहीं बनाया 
'जा सकता । परन्तु समाजका संव्यूहन ऐसा हो सकता है कि सबके सामने 
आत्मश्ञान ओर अमेददशंनका आदर्श रहे, वैयक्तिक और सामूहिक 
जीवनका मूलमन्त्र प्रतिस्पर्धाकी जगह सहयोग हो और सबको अपनी सहज 
'योग्यताओंके विकासका अवसर मिले। यदि ऐसी व्यवस्था हो तो 
'धम्मंकी खतः प्रोत्ताइन और मुम॒क्षाकों अनुकूल वातावरण मिल 
'जायगरा । इसके साथ ही यह बात भी आप ही हो जायगी कि जिन 
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लोगोंकी धरम्मबुद्धि अभी उदबुद्ध नहीं है वह समाजको बहुत क्षति न 
कर सके | 

मनष्यने अपनेको इतने टुकड़ोंमे बॉट लिया है कि एकताकों कहीं 
आश्रय नहीं मिलता । जितने डुकड़े हैं उतने ही प्रथक्‌ हित हैं ऑर 
इन हिरतोंकी सिद्धि पार्थक््यकों उतना ही बढ़ाती है । 

उदाहरणके लिए उस टुकड़को लीजिये जिसको राष्ट्र कहते हैं । 
हमने अपनेको राष्ट्रोमे बॉट रखा है ओर प्रत्येक राष्ट्र अपनेको स्वतन्त्र; 
प्रमुराजके रूपमें संव्यूढ़ देखना चाहता है। दो मनुष्य एक ही विचार 
रखते हैं, एक ही संस्कृतिके उपासक हैं, एकको दूसरेसे कोई द्वेप नहीं 
है, फिर भी विभिन्न राष्ट्रीके सदस्य होनेके कारण उनके हित टकराते हैं, 
एकको दूसरेसे लड़ना पड़ता है, एकको दूसरेके बाल-बच्चोंकों भूखों मारना 
पढ़ता है| व्यक्तिको दास बनाना बुरा समझा जाता है परन्तु समूचे राष्ट्रको 
दास बनाना, समूचे राष्ट्क्रे जीवनकों अपनी इच्छाके अनुसार चल्गना; 
समूचे राष्ट्रका शोषण करना बुरा नहीं है । बलात्‌ दूसरेके घरका प्रबन्ध नहों 
किया जा सकता परन्तु बल्वत्‌ दूसरे राष्ट्रपय शासन किया जा सकता है | 
राष्ट्री और राजोंके परस्पर व्यवहारमें सत्य, अहिंसा और सहिष्णुताका' 
खान नहीं है। जो मनुष्य दूसरे व्यक्तिकी एक पाई दवा लेना बुरा 
समझता है. वह राजपुरुषके पदसे दूसरे राष्ट्रका गला घोंट देना निन्ध् 
नहीं, मानता । यह बात श्रेयस्कर नहीं है। कुट्म्बमें व्यक्ति होते हैं, 
समाजमें राष्ट्र इसी प्रकार रहें । कुछ बातोंमें अरना अछ्ग जीवन भी 
बितायें परन्तु सारे मानव-समाजकी एकता सतत सामने रहनी चाहिये ! 
युद्ध और कछहका युग समाप्त होना चाहिये; जो राष्ट्र दूसरेकी ओर 
कुदृश्सि देखे वह राष्ट्रटसमुदायसे वहिष्कृत ओर दण्डित होना चाहिये। 
न्याय और सत्य सामूहिक आचरणके आधार बनाये जा सकते हैं। 
मानव-संस्कृति एक और अविभाध्य है; योगी, कवि, कंछाकार, विज्ञानी 
चाहे किसी देशके निवासी हों, मनृष्य-समाज मात्रकी विभूति हैं। इसके 
साथ ही आर्थिक विभाजन भी समाप्त होना चाहिये । प्रकृतिने जो 
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भोग्य-सामग्री प्रदान की है उसे भी मनुष्य मात्रके उपभोगका साधन 
मानना उचित है। जबतक मनुष्य अपने देशके बाहर अजनबी समझा 
जायगा, जब्रतक वसुन्धरा बलवानोंकोी सम्पत्ति समझी जायगी, जबतक 
किसी देशकों यह अधिकार रहेगा कि वह सामर्थ्य रहते हुए भी दूछरे 
देशोंकी आवश्यकताकी पूर्ति करे या न करे और करें तो अपनी मनमानी 
शर्तांपर, तबतक मनुष्य-समाज सुखी नहीं हो सकता । 

जो नियम अन्‍्ताराष्ट्रीय जीवनके लिए उपयुक्त है वही राष्ट्रके भीतरके 
लिए भी छागू होता है। यह समाजशासत्र, राजनीति या अर्थशाम्रकी 
पुस्तक नहीं है परन्तु दो चार बातोंकी ओर ध्यान आकर्षित किया जा 
सकता है। 

राष्ट्रका भीतरी संव्यूहन ऐसा होना चाहिये जिसमें प्रत्येक मनुष्यको 
धर्माविरुद्ध अर्थ ओर कामकी निर्बाध प्राप्ति हो सके । यह तभी हो 
सकता है जब समाजका सच्नटन धम्मेमूलक हो। समयके साथ धर्मके 
ऊपरी रूप बदलते रहते हैं परन्तु उसके मूलतत्वी अटल हैं। जो काम 
ऐक्य और सहयोगवद्ध क है वह धरम्स है; जो काम अपने संकुचित स्व- 
पर केन्द्रित रहता है वह अधर्म्म है। जिस समाजमें कोई जन्मना ऊँचा, 
कोई जन्मना नीचा माना जायगा; जिस समाजमे योग्य व्यक्तिको ऊपर 
उठनेका, अपनी सहजात योग्यताको विकसित करनेका, अवसर न दिया 
जायगा और अयोग्य व्यक्ति कुलके आधारपर ऊँचे पदसे हटाया 
न जायग। जिस समाजमें तप ओर विद्याक्रा स्थान सर्वोपरि न होगा वह 
समाज अधम्मकी नींवपर खड़ा है) जिस समाजमें थोड़ेसे व्यक्तियों 
' समाजकी घधनजन-शक्तिकों यथेच्छ छगानेका अधिकार होता है; जिस 
समाजमें शासितोंकों अपने शासकोंकी आलोचना करने, ओर उम्रके कामसे 
अम्न्तुश होनेपर उनको हटाने, का अधिकार नहीं होता; जिस समाजमें 
शासकोंके ऊपर तपस्वी विद्वानों, ब्राह्मणोंका अकुंश नहीं होता; जिस 
. सुमाजमें शिक्षा, विज्ञान, कछा और उपासनापर्‌ ख्ासकोंका नियलण 
ः होता है, वह समाज अधम्मंकी नींवपर खड़ा है। जिस समाजमें थोड़ेसे 
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मनुष्य घनवान्‌ ओर शेत्न निर्धन हैं, जिस समाजमें भोज्य पदार्थोंके 
उत्पादनके मूल साधनों, अर्थात्‌ भूमि, खनिजों ओर बन्त्रों, पर कुछ 
व्यक्तियोँका स्वत्व हैं; जिस समाजमें मनुष्यका शोपण वेध है; जिस 
समाजमें प्रतिस्यधियोंको नीचे गिराना ही उन्नतिका साधन हैं। जिस 
समाजमें बहुतोंकी जीविका थोड़ोंके हाथमें है, वह समाज अधर्म्मको 
नींवपर खड़ा है। यह कोई तक नहीं है कि प्राचीन काहसे 
आजसे कई सहसत्र या कई सो वर्ष पूर्व इनमेंसे कई बरतें उचित समझी 
जाती थीं और बढ़े-बड़े विद्वानोंने इनका समर्थन किया था। जेंसा 
ऊपर कहा गया है, धर्मका सिद्धान्त अटछ है परन्तु देश-काह- 
पात्रभेदसे उसके विनियोगमें भेद होता रहता है। पुराकालके ब्राह्मणने 
अपने समयके लिए चाहे जो व्यवस्था की हो परन्तु हमकों इस समयक्ता 
देखना है | व्यास, मनु, याशवल्क्य, पराशर या महात्मा गान्धीका नाम 
तर्कका स्थान नहीं ले सकता । बस, धर्म्मांधम्मंकी एक ही परख हूं 
यह काम भेदभावकों कम करता है या बढ़ाता है! छोगोंकों एक दूसरेसे 
मिलाता है या उनमें संघर्ष उत्पन्न करता है! जहाँ कुछ लोगोंकों केवल 
अधिकार और कुछको केवल कर्तव्य बॉटे जायेंगे, जहाँ शिक्षक, पशण्डित, 
कवि, साधु ओर धम्मगुरु अधिकारियों ओर श्रोमानोर्के उपजीवबा हृग, 
जहाँ पुरोहितका लक्ष्य केवल यजमानसे धन प्राप्त करना होगः, ज॑ 
सम्पन्नोंके दरबारी व्यासपीठसे दुबंछों और दलितोंकोी शान्ति और सन्तोषका 
पाठ पढानेमें इतिकतंव्यता समझेंगे, वहाँ कदापि समता, सद्भाव, सहयाग, 
एकता नहीं रह सकती। वहाँ वेषस्यकी आग प्रत्येक दुःखी हृदयमे 
कती रहेगी | वह ज्वालामुखी एक दिन फूटेगा ओर क्रान्तिकी रपट 
न कैवछ समाजकी बुराई वरन्‌ भराइकों भी भस्मसात्‌ कर देंगा। जे 
लोग इसको बचाना चाहते हैं उनका कतंव्य है कि अन्याय, शोषण, 
प्रपीडन, अज्ञान, प्रवश्चनका निरन्तर विरोध कर और मनुप्य-मनुष्यम, 
प्राणी -प्राणीमें, सद्भाव और शान्ति स्थापित करनेका यत्न कर उस 
बातावरणमें ही ऊँची कला, विद्या ओर विज्ञान पनप सकते हैं; ऐसी 
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परिस्ितिमें ही धर्म्मका अभ्यास निर्बाध और परिपूर्ण हो सकता है; ऐसे 
समाजमें ही आत्मसाक्षात्कारके इच्छुकोंकों सुयोग मिलता है। समाज 
किसीको ब्रह्मज्ञानी नहीं वना सकता परन्तु मनुष्यकों मनुष्यकी भाँति 
रहनेका अवसर दे सकता है। उसका यही धर्म है | 


तीसरा अध्याय 
शिक्षा 


स्तृमाजका रुम्यक्‌ सञ्बालन तभी हो सकता है जब प्रत्येक नागरिक- 
पर इसका दायित्व हों! जो तमाज अपना सारा भार थोड़ेसे व्यक्तियोंके 
कन्धेपर डाल देता है उसको इस बातके लिए. तैयार रहना चाश्ये कि 
एक दिन उसके सारे अधिकार इन थोड़से व्यक्तियोंके हाथोंमें चले 
जायेंगे ॥ फिर उसकों अपनी खोयी सम्पत्तिकों वापस लेनेके लिए विकट 
लड़ाई करनी होगी | परन्तु नागरिक समाजका काम तभी सँमाल सकता 
है जब उसमें इसकी योग्यता हो और वह सामाजिक जीवनके छक्ष्यको 
समझता हो । यह बात शिक्षापर निर्मर करती है | 
शिक्षाका अर्थ व्यापक है। साधारणतः उसको बोद्धिक व्यायामका 
समानाथंक मान लिया जाता है। छात्रको साहित्य, विज्ञान, इतिहास, 
राजशास्त्र, अर्थशास्त्र जितने भी पाठ्य विषय हैं पढ़ा दिये जायेँ ओर 
वह कुशछ चिकित्सक या अध्यापक या इज्जीनियर जेसा कुछ बना दिया 
जाय । समाजको ऐसे लोगोंकी बराबर आवश्यकता रहती है। यदि हर 
मनुष्यकोी उसकी योग्यताके अनुसार काम ओर हर कामके लिए कुशल 
मनुष्य सिल जाय तो सभी सुखी ओर सम्पन्न रहें | 
यह मत निराधार नहीं है। समाजको ऐसे छोगोंकी सदा आवश्यकता 
रहती है जो उसके अर्थ ओर कामका सम्पादन कर सके ! परन्तु यदि 
अर्थ और कामपर ही ध्यान दिया गया तो स्पर्धा ही उन्नतिका साधन हो 
जायगी | सबकी दृष्टि अपने ऊपर केन्द्रोभूत होगी; हितोंका सद्ठर्ष जारी 
रहेगा ओर समाज शान्तिके लिए तरसता रह जायया ) 
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परिखितिमें ही धर्ममका अभ्यास निर्बाध और परिपूर्ण हो सकता है; ऐसे 
समाजमें ही आत्मसाक्षास्कारके इच्छुकोंकों सुयोग मिलता है। समाज 
किसीको ब्रह्मशानी नहीं बना सकता परन्तु मनुष्यकों मनष्यकी भांति 
रहनेका अवसर दे सकता है । उसका यही घधर्म्म है। 


तीसरा अध्याय 
शिक्षा 


समाजका रुम्यक्‌ सञ्बालन तभी हो सकता है जब प्रत्येक नागरिक- 


पर इसका दायित्व हो । जो छमाज अपना सारा भार थोड़ेसे व्यक्तियोंके 
कन्धेपर डाल देता है उसको इस बातके लिए. तैयार रहना चाहिये कि 
एक दिन उसके सारे अधिकार इन थोड़से व्यक्तियोंके हाथोंमें चले 
जायेंगे । फिर उसकों अपनी खोयी सम्पत्तिकों वापस लेनेके लिए विकट 
लड़ाई करनी होगी | परन्तु नागरिक समाजका काम तभी संभाल सकता 
है जब उसमें इसकी योग्यता हो और वह सामाजिक जीवनके लक्ष्यको 
समझता हो | यह बात शिक्षापर निर्भर करती है । 
शिक्षाका अर्थ व्यापक है। साधारणतः उसको बोद्धिक व्यायामका 
समानार्थक मान लिया जाता है। छात्रको साहित्य, विज्ञान, इतिहास, 
राजशास्र, अर्थशास्त्र जितने भी पाख्य विषय हैं पढ़ा दिये जायेँ और 
वह कुशछ चिकित्सक या अध्यापक या इज्जीनियर जैसा कुछ बना दिया 
जाय । समाजको ऐसे छोगोंकी बराबर आवश्यकता रहती है। यदि हर 
नुष्यको उसकी योग्यताके अनुसार काम ओर हर कामके लिए कुशल 
मनुष्य मिल जाय तो सभी सुखी ओर सम्पन्न रहें । 
यह मत निराधार नहीं है। समाजको ऐसे छोगोंकी सदा आवश्यकता 
रहती है जो उसके अर्थ ओर कामका सम्पादन कर सके ) परन्तु यदि 
अर्थ ओर कामपर ही ध्यान दिया गया तो स्पर्धा ही उन्नतिका साधन हो 
जायगी । सबकी दृष्टि अपने ऊपर केन्द्रीभूत होगी; हितोंका सद्छर्ष जारी 
रहेगा ओर समाज शान्तिके लिए तरसता रह जायगा । 
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हित-संघं का कारण यही है कि सब अपने स्वार्थ, अपने अर्थ और 
काम, को दूँढते हैं। किसीको किसीसे हष नहीं है, सबको अपनेसे राग 
है। एक अँधेरे कमरेमें यदि दस मनुष्य बन्द कर दिये जायेँ और सब बाहर 
निकलनेका द्वार दूँढ़ रहे हों तो कई बार आपसमें टकरा जायँगे । किसी- 
को किसीसे वैर नहीं है पर सब केवछ अपने लिए द्वार ढूँढ़ रहे हैं, इसीसे 
टकराते हैं। एक दूसरेसे लड़नेमें शक्तिका अपव्यय होता है। वही मनुष्य 
यदि यह समझ ले कि सबका एक ही उद्दश्य है, तो उनकी सम्मिलित 
शक्तिका उपयोग हो सके । ऐसी दशामें यदि छुटकारेका द्वार न मिल्ठा 
तब भी छड़कर एक दूसरेकी विपत्ति बढ़ायी तो न जायगी | ठीक यही 
बात समाजमें है । हमको एक दूसरेसे वैर नहीं है पर अपने भोगपर 
आँख लगी है | सबकी यही दशा है। यदि यह बात समझमें आ जाय 
कि सबका हित एक ही है ओर वह सहयोगसे प्राप्त हो सकता है तो 
आपसका इन्द्र बन्द हो जाय । सबको सुख-समृद्धि प्राप्त हो; कमसे कम 
हम एक दूसरेके दुःखको बढ़ानेके साधन न बनें । 

छात्रोंकी कोमल बुद्धिमें यह बात आरम्भसे ही बैठानी चाहिये। 
चारों ओर सोन्दर्यमय बातावरणमें प्रकृतिछछटा और कलापूर्ण कृतियाँके 
बीचमें छात्रका जीवन बीतना चाहिये | उनके सामने सफर घन-डपा- 
जन करनेवालों ओर विजेताओंको आदर्श-रूपसे न रखकर विश्वको 
एकताका पाठ पढ़ानेवालोंका उत्कर्ष बताना चाहिये। बचपनसे ही तप 
ओर त्यागका अभ्यास न पड़ा तो आगे चलकर कठिनाई होगी । 

मनुष्य -शरीर यों ही खो देनेकी वस्तु नहीं है। अपनी वासनाओंकी 
तृप्ति तो पश्च॒ भी कर छेते हैं परन्तु मनुष्यको अपने बहुश होनेका गर्व 
है। उसको इस गर्वके अनुरूप अपना जीवन भी बनाना चाहिये। 
वासनाका दमन मनुष्यकी शोमा है; अपनेको यथाशकय दूसरोंकी सेवाममे 
छगाना उसका आदशं है, आत्मसाक्षात्कार उसके जीवनका प्रधान लक्ष्य 
है। शारीरिक बल या विद्या सांसिद्धिक बातें हैं परन्तु इनकी प्रासिकी 
कुछ सहज सीमाएँ भी हैं । दूसरेसे विद्या या बल या वैभवर्मं कम होना 


शिक्षा श्शज 


दुःखको बात हो परन्तु लज्ञाकी बात नहीं है परन्तु अपने घर्मफे पालनका 
प्रयत्न न करना, अर्थ ओर कामको धर्मसे श्रेड् मानना, मनुष्यके लिए 
लाञ्छन है। यह भाव रिक्षाके द्वारा दृढ़ किया जाना चाहिये | 

ऐसी शिक्षा पाया हुआ मनुष्य समाजका योग्य नांगरिक होंगा | 
सब ॒धर्मसाक्षात्कर्ता नहीं हो सकते परन्तु धर्म-मार्गपर चलनेकी प्रव्नत्ति 
सबमें होनी चाहिये । कोई बिरला ही अल्वेत्ता होगा, थोड़े ही योगाम्यासी 
होंगे, थोड़े ही पूर्णतया निष्काम, पूर्णतया यज्ञभावसे लोकसंग्रहरत हो 
सकेंगे परन्तु प्रायः सब पराथंको स्वार्थसे ऊँचा स्थान देंगे, प्रायः सब 
राष्ट्रीय और अन्ताराष्ट्रीय व्यवहारमें सहयोग और सद्भावक्रे समर्थक होंगे । 

ऐसी शिक्षा देना कठिन नहीं है। अमेद, एकता, जीवनका स्वरूप 
है। अविद्याके कारण उसको नानात्वकी, पार्थक्यकी, प्रतीति होती है 
परन्तु जब कभी थोड़ी देर्के लिए भी वह पार्थक्यकों भुला णता है, एकत्व- 
की झलक पा छेता है, तो उत्फुछ हो उठता है। नानात्वके बीचमें भी 
वह अपनेको दूँढता रहता है । इसलिए जो शिक्षा उसको एकत्वकी ओर 
ले जायगी वह उसको ग्राह्मय होगी ।._ 

ऐसी शिक्षा देना सबका काम नहीं है। साधारण प!ख्यविषयोंके 
अध्यापक तो बहुत मिल सकते हैं परतु विद्यार्थीको धर्मकी शिक्षा देकर 
दूसरा जन्म देनेकी योग्यता रखनेवाले आचार्य कम ही होते हैं। यह 
काम ब्ह्मवन्धुका नहीं, ब्राह्मणका है। आचार्य्य छात्रके छिए तो पूज्य है 
ही, समाजका कत्तंव्य है कि ऐसे व्यक्तियोँका समादर करे और उनको 
निष्कण्टक काम करनेका अवसर दे । 


उपसंहार 


इयं विसृष्टि यंत आवभूव यदि वा दधे यदि वा न॥ 
यो अस्याध्यक्षः परमे व्योमन्‌ू सो अक् वेद यदि वा न वेद ॥| 


ऋग्वेदका यह मन्त्र बड़े सुन्दर शब्दोमें उस कठिनाइईको व्यक्त करता 
है जो दर्शनके अध्येता और प्रवक्ताके सामने आती है। यह जगत कैसे 
हुआ, हुआ भी या नहीं हुआ, यह कोन जानता है ! कौन कह सकता 
है! जहाँ तक बुद्धिकी पहुँच है वहींतक शाता, ज्ञेयका भेद रहता है। 
शुद्ध ब्रह्म चित्तके परे है, सब भेदोंके ऊपर है। वह चेतना है, चेतन नहीं 
है, अतः वह इस रहस्थका ज्ञाता नहीं है। परमात्मामें वीजरूपसे सभी 
ज्ञान है परन्तु वह जगतूका आदिबिन्दु है, स्वयं मायाकृत है। इसलिए 
वह भी उस अवस्थाका ज्ञाता नहीं हो सकता जो उसका पूर्वरूप है | 
कोई अपने जन्मका साक्षी नहीं हो सकता । यह पहेली बुद्धि और बाणीका 
विषय नहीं है, इसीलिए इसके पहिले मन्त्रमे कहा हैः को अद्धा वेद क इह 
प्रवोचत्‌*--इसको कोन जानता है और कौन यहाँ कह सकता है ! 

पुस्तक समाप्त हो गयी । इसको पढ़नेसे कोई ओर छाभम हो या न 
हो, इतना तो प्रकट हो ही जाना चाहिये कि दर्शनका विषय बहुत कठिन 
ओर साथ ही बहुत रोचक है, उसका जीवनकी सभी समस्याओंसे सम्बन्ध 
है, उसके ही प्रकाशमें सब अन्य शेय समझमें आ सकते हैं, वही उन 
सबको एक सूतमें बॉधता है। यदि उस परमतत्वको जाननेकी इच्छा 
किसीमें उत्चन्न हो जाय तो में अपनेको धन्य मार्नूँगा । 

इन पृष्ठोंमें जो कुछ प्रतिपादित करनेका प्रयास किया गया है उसको 
समासेन यों कह सकते हैं-- 

ब्रह्म ही रुत्य है, वह एक, अद्बय, अपरिणामी चिद्धन है | 


उपसंहार 

आत्मा और जगतू ब्रह्मसे अभिन्न हैं; सुतरां, एक दूसरेसे अभिन्न हैं । 
हा ही ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय है । 

जगतूका प्रतीयमान रूप मायाजनित है, इसलिए असत्य है; जगत्‌का 
प्रासतनिक रूप ब्रह्म है, इसलिए सत्य है । 

आत्मसाक्षात्कारका एकमात्र उपाय योग है। निर्विकल्य समाधिमें 
अविद्याका क्षय हो जाता है | 

वेराग्य, स्वाध्याय, तप, उपासना और धर्म्मानुष्ठानसे मनुष्यमें योगा- 
थ्यासकी पात्रता आती है । 

जो कम्म निष्काम होकर यशभावसे किया जाय, जिस कम्मसे जीव 
न्नीवमें अभेदकी वृद्धि हो, वह धर्म , है। धर्मसे अर्थ ओर कामकी भी 
सेद्धि होती है! 

पार्थक्य, विषमता, शोषण, उत्पीड़नका निरन्तर विरोध करना और 
पोहार्द, सहयोग, विश्वसंस्कृति तथा ऐक्यमूछक सच्छिक्षाके लिए. उद्योग 
करना धर्मंका अन्न है | द 

जो तपसवी और त्यागी है, जिसने समाधिद्वारा आत्मसाक्षात्कार प्राप्त 
केया है, वही घर्म्मका प्रवक्ता हो सकता है। समाजको ऐसे व्यक्तियोंके 
आदेशपर चलना चाहिये। इसमें उसका कल्याण होगा | 

बारम्बार जन्म ओर मरण, कम्मोंकी वर्द्धमान संस्कारराशि, दुःख 
और अनुतापसे, सदेव डरना चाहिये। इस अच्चानवृश्षका मूलोच्छेद 
प्नुष्यदेहमें ही हो सकता है। इस अमूल्य देहरत्तका उपयोग न करना 
अपने पाँवमें आप कुल्हाड़ी मारना है । मनुष्य-शरीरकी शोभा विषयभोग 
नहीं है; यह सम्पदा तप, शान और धर्म्मके लिए मिली है। 

मनुष्यका परम पुरुषार्थ मोक्ष है । 

समानी व आकृतिः, समाना हृदयानि वः। 
समानमस्तु वो मनो, यथा वः सुसहासति ॥ 
इति शम्‌ 





हर 
पराशष्ट 
धर्म ( सदाचार ) के खरूपके सम्बन्धमें विभिन्न मत 
ओर उनके विषयमें शड्ढाएँ 
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१. बाद--ईश्वरकी आज्ञा धर्म्म है। 
शह्का--ईश्वरकी सत्ताका क्या प्रमाण है ! ईश्वर आज्ञा देनेमें 
स्वृतन्त्र है या परतन्त्र ! यदि स्वतन्त्र है तो सम्भव है कभी 
आज्ञाका रूप बदर जाय ओर जो धर्म्म है वह अधर्मम 
हो जाय | यदि स्वतन्त्र नहीं है तो फिर उसका नियन्त्रण 
करनेंवाला पदाथ धम्मका निणायक हुआ । इंश्वरकी आज्ञा 
केसे जानी जाय १ अपनेको ईश्वराज्ञा :वेज्ञापित करनेवाले 
सब अन्थ एक ही बात नहीं कहते । थदि मनुष्यकी बुद्धि 
यह निणय कर सकती है कि इन ग्रन्धोंमें कौन ग्रन्थ ईश्वर- 
प्रस्ति है तो वह धरम्मके स्वरूपका भी आप ही निर्णय कर 
लेगी | ईश्वरकी आज्ञा क्यों मानी जाय ? क्या पुरस्कारकी 
आशा और दण्डके भयसे किया गया काम धर्म्म होगा ? 
२, वाद--श्रतिकी आज्ञा धर्म्म है। 
शह्ला--ऊपर दी हुईं प्रायः सब शह्लाएँ उठती हैं। दो तथा- 
कथित श्रुतिवाक्योंमें हमको यह देखना पड़ेगा कि कोन 
धर्म्मनुकूछ है, अर्थात्‌ हमको श्रुतिकी परखके लिए धर्म्मकी 
कोई स्वतन्त्र कसौंटी रखनी होगी । 
२. चाद--भीतर जो कतंव्याकतंव्य विवेकबुद्धि है उसकी जो प्रेरणा 
हो वह धम्म है। 


परिशिष्ट २३५९ 


शड्भा-- विभिन्न देशकालमें यह प्रेरणा विभिन्न रुपोंसे होती है। 
जिस कामको एक देश या एक काल्के लोग भरा कहते 
हैं उसीको दूसरे बुरा कहते हैं। जैसी शिक्षा मिलती है वेसी 
ही विवेक-बुद्धि हो जाती है। अतः इससे धर्मकी कोई 
स्थिर पहिचान नहीं मिलती । 
४, बादजिस कामका समर्थन लोकमत करता है वह धर्म्म है। 
शह्ला--एक ही कामको विभिन्न देशों ओर समयोका छोकमत 
एक ही दृष्टिसे नहीं देखता। जो बलवान है और अपनी 
इच्छाओंकी पूर्तिके लिए समाजका आश्रित नहीं है वह 
लोकमतका क्यों अनुसरण करे! युद्ध या अन्य आवेशकी 
अवस्थाओंमें लठोकमत जिन बातोंका समर्थन करता है पीछेसे 
उन्हींको नापसन्द करता है। कई विचारोंका, जिनका आज 
समर्थन हो रहा है, एक समय विरोध हुआ था । 
५. बाद--जो काम्न सामाजिक जीवनका पोषक है वह धर्म्म है ! 
शह्ृला-- सामाजिक जीवनका पोषण क्यों किया जाय ? जिस 
कामसे सामाजिक जीवनकी पुष्टि होती है उसकी परख 
समाजकी तत्कालीन पसन्द है या कुछ ओर ! 
६, बाद--जिस कर्म्मका उद्देश्य अच्छा हो वह धर्म्म है | 
शह्ढला--यदि देशकी समृद्धि बढ़ानेके विचारसे कोई जनसंख्याको 
_ कम करनेके लिए नवजात शिश्ुुओंकोी मारने छगेतो क्‍या 
यह धम्म माना जायगा ! 
७, बाद--जिस कर्म्मका परिणाम अच्छा हो वह धर्म्म है। 
दाड्भा--किसके लिए अच्छा ? यदि दूसरोंके लिए, तो में दूसरोका 
क्यों खयाल करूँ ? यदि किसीको मारनेके लिए विष दिया 
जाय और वह विष उस व्यक्तिके किसी रोगकों अच्छा कर 
दे तो कथा यह विष देना धर्म कहा जायगा £ अच्छा 
परिणाम किसे कहते हैं ! अव्यवहित परिणाम देखा जाय या 


चिद्विकास 


व्यवहित ? एक जुआरी चोर ड्रब रहा है, उसको बचाना 
उसको अच्छा छगता है पर बचनेपर वह लोगोंकों छूटेगा 
और ठंग करेगा । यहाँ घम्मंका निर्णय केसे हो? यदि 
परिणामोंके योगसे, तो परिणाम केसे जोड़े जायें ! मेरे दिये 
पैसोंसे एकने मिठाई खायी, एकने बीड़ी पी, एकने नाटक 
देखा, एकने समाचारपत्र छिया। इन परिणार्मोका जोड़ 
केसे होगा ! किसके चित्तपर क्या परिणाम पड़ा यह केसे 
जाना जायगा ! द 
८. बाद--जिस कामसे अधिकतम सुख उत्पन्न हो वह धर्म्म है। 

शड्ढ।- किसके लिए ? यदि दूसरोंके लिए, तो में उनका क्यों 
खयाल करूँ ? अधिक लोगोंका सुख देखा जाय या सुखकी 
अधिक मात्रा ? दस मनुष्योंकी आधा पेट खिलाना अच्छा 
है या दोको भर पेट ? क्‍या सुख बराबर हैं ? दस मनुष्योंको 
मद्यपान करनेका सुख दूँ या दोको दर्शन अध्ययन करनेका ! 
सुखोंमें ऊँचे नीचेकी क्या परख है! 


९, बादू-- जिस काममें आत्मामिव्यक्ति ओर आत्माभिव्ृद्धिकी अनुभूति 


हो वह धर्म्म है। 

दर््स्‍ा--कुशल जेबकटकों भी ऐसा अनुभव होता है। केवल 
अपने स्वार्थके लिए. दिग्विजयपर निकले हुए, सेनानीकों 
भी शबुसेनाको कुचल डालनेमें वही अनुभूति हो सकती 
है। क्‍या वह घर्म्मात्मा है ? 

१०. बादू--इमकों सामान्यतः जगत्‌का ज्ञान दिकू, काछ ओर कार्य्य- 
कारण भावके व्यवधानसे होता है। चित्तके यह धर्म जगत्‌- 
के वास्तविक रुपको छिपा देते हैं। जब कभी कतंव्य-बुद्धि 
उदित होती है तो हमको दिगादिका अतिक्रमण करके 
जगतके स्वरूपका तात्कालिक अब्यवहिंत शान होता है। 


(क) 


(सत्र) 


(ग) 
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ऐसी बुद्धिसे जो काम किया जाता है वह घधर्म्म है! धरम्मके 
तीन लक्षण हैं।-- 
वह अन्त!प्रेरणाके रूपमें होता है | यह अन्त+प्रेरणा 
आशजारूपी ऐसा करना चाहिये! या 'ऐसा करो” होती है 
और अहैतुक भो होती है; उसके साथ हेत, कारण, की 
भावना नहीं लगी होती | 
उसमे अपने भोगके लिए कोई स्थान नहीं हाता। जहाँ 
भोग होता है वहाँ सुख भी रहता है परन्तु कर्तव्यके साथ 
सुख तो नहों ही होता, वह काम कुछ कड्॒वासा लगता है | 
हमको ऐसा प्रतीत होता है कि वह काम सब छोगेंके लिए 
करणीय है। चोर यह नहीं चाहता कि सब छोंग चोरों कर 
परन्तु सच बोलनेवाला चाहता है कि सब सच बोलें । 


शड्रा--ऐसा हो सकता है कि अन्तःप्रेरणा हमारे राग-द्वेपर्क 


कारण ीती हो । अपने शत्रुकी देखकर मी कर्मी-कर्भी ऐसी 
अन्तम्पेरणा होती है कि इसे मार डालो!। पागछ भी 
अपनी अन्तःप्रेरणाके अनुसार काम करता हूँ । 

यह भी विचारणीय है कि ऐसी अन्‍न्तम्पेरणा कहतक 
कर्ताकी शिक्षा और संस्कृतिका परिणाम है ओर क्तक 
उसके स्वरभावपर निर्भर करती है । 

यह नहीं कहा जा सकता कि अप्रिय छगना धम्मेक! 
लक्षण है| अपने चित्तका अनुशीलन करनेसे पता छगेगा। 
कि सच बोलना या त्याग करना उस समय अप्रिय नहीं 
लगता, चाहे पीछेसे भले ही कष्ट हो | 


यह मत ख्यातनामा विद्वानोंके द्वारा प्रवर्तित किये गये ६। इतने 
थोडमें इनके विषयमें ऊहापोह नहीं हो सकता, कैब सद्भत मात्र ऋर 
दिया गया है। 'जीवन और दर्शन'में किश्वित्‌ अधिक विस्तृत विचार 
किया गया है। मुझको ऐसा प्रतीत होता है कि जिस सिद्धान्तका प्रस्तुत 


पुस्तकमें प्रतिपादन किया गया है उससे इन सब इज्लाओंका उत्तर मिल 
जाता है। धर्म्मका लक्षण ऐसा होना चाहिये जो ईश्वर, श्रुति, कर्ताके 
तात्कालिक उद्देश्य, आदिपर निर्मर न हो, ताकि प्रत्येक व्यक्ति प्रत्येक 
अवसरपर अपनी बुड्धिके अनुसार उसका उपयोग कर सके | बुद्धिदोषसे 
ठीक-ठीक परीक्षा करनेमें भले ही भूछ हो जाय परन्तु सिद्धान्त निरपेक्ष 
होना चाहिये | व्यावहारिक दृष्टिसे इन सभी मतोंमें अच्छाइयाँ हैं ओर 
इन सबका हमारे मतमें अन्तर्भाव हो जाता है । 
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दर्शन का प्रयोजन 
डा० भगवानदास 


, सांसारिक ओर पारमार्थिक दोनों सुखोंका उत्तम रूप 
बतछाना ओर उनके साधनेका उत्तम उपाय दिखाना यही 
दृर्शनका प्रयोजन हे ओर इन्हीं बातोंका इस अन्थमें वर्णन किया 
गया है। दोनों सुखोंकों साधनेके छिए समाजकी सुब्यवस्था 
कितनी आवश्यक है ओर दर्शनशाख, आत्मविद्या, अध्यात्म- 
विद्याके सिद्धान्तोंके अनुसार उस व्यवस्थाका उत्तम रूप क्‍या 
है, यह भी इसमें दिखाया गया है। सनतकुमार और नारद, 

म-नचिकेता, याज्ञवलक्य और मेन्रेयकी कथाएँ तथा बुद्ध 
महावीर जेन, ईसामसी हैं, सूफी न्याय, षदशाख, पाश्चात्यमत 
आदिका संग्रह इस अंथमें पढ़ने योग्य हे। मूल्य ३ ॥) 


ज्ञानमण्डल लिमिटेड, बनारस । 
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वैज्ञानिक अद्वेतवाद 
खर्गीय रामदास गोड़, एम० ए० 


इस पुस्तकें वेज्ञानिक रीतिसे देश-कालकी कढ्पना करके 
जगत्‌के सुष्टिक्रमका ऐसा मनोहर वर्णन किया गया है कि गूढ़ 
तत्वोंकी समझनेमें जरा भी कठिनाई नहीं पड़ती | जगतगुरु 
श्रीशंकराचायंके अद्वेतवाद, वस्तुकी सत्ता, सृष्टिके विकास और 
अन्त, उपासना, सूक्त आदि अनेक गम्भीर विषयोंकी विद्वत्तापूर्ण 
मीमांसा की गयी है । 
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4०. की. 9. 


शानमसण्डल (लछम बनारस | 
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